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Einleitung 
Während meines ersten Thailand-Aufenthaltes im Februar 2006 fielen mir – wie wohl auch 
den meisten anderen Touristen, die dieses Land besuchen – bald die Ladyboys auf, welche in 
Bars und Geschäften arbeiteten. Noch ohne Hintergrundwissen zu diesem Thema fragte ich 
mich damals, wieso Personen mit offensichtlicher Transgender-Identität in der Gesellschaft  
Thailands so zahlreich und sichtbar sind. Überall, wo Menschen aufeinander trafen, sei es in 
einer Bar oder bei einem Fest, war zumindest ein Ladyboy aufzufinden, wie um einen Teil der 
Gesellschaft Thailands zu repräsentieren. Ich fragte mich, wieso Mann-zu-Frau-Transgender 
(oder Transsexuelle) in der Gesellschaft Thailands so sichtbar sind. Was waren die 
ausschlaggebenden Gründe für diese Präsenz der Ladyboys? Waren sie ökonomischer Natur 
oder waren Ladyboys in der Thailändischen Gesellschaft einfach akzeptierter als in Europa?1 
Damals verbrachte ich zusammen mit einer Freundin etwa zwei Wochen auf Koh Tao, eine 
Woche auf Koh Samui und Koh Pagan und etwa eine weitere Woche in Bangkok. Während 
unseres Aufenthaltes auf Koh Tao lebten wir auf einem schmalen Strandabschnitt, welcher zu 
einem Familienbetrieb gehörte. Teil davon war unter anderem eine Bar, wo wir Alice, einen 
Ladyboy, der dort arbeitete, kennen lernten. Alice war überaus freundlich, offen und machte 
den Eindruck, unsere Gesellschaft zu genießen.  
Auf Koh Samui allerdings waren Ladyboys sichtbarer und zahlreicher anzutreffen, da es auf 
dieser größeren Insel viele Ladyboy-Cabaret-Shows und Bars gibt, in denen sie sich treffen.  
Ich erinnere mich daran, überrascht über die – sehr weibliche – Schönheit mancher der 
Ladyboy-Tänzerinnen gewesen zu sein; auch ihre extravaganten Kostüme und aufwändiges 
Make-up hinterließen einen bleibenden Eindruck.  
Bald nach meiner Rückkehr nach Wien fing ich an, mir über mein Diplomarbeitsthema 
Gedanken zu machen. Zu dieser Zeit besuchte ich ein Seminar bei Prof. Dr. Lukas. Als ich 
ihn eines Tages fragte was er von der Idee, eine Diplomarbeit zum Thema Thailands kathoey 
zu verfassen, hielt, reagierte er enthusiastisch und meinte, es gäbe bis heute noch nicht viele 
Arbeiten zu diesem interessanten Thema.  
Anfang 2007 fing ich schließlich an, mich in die Literatur zur Frage Transgender im 
Allgemeinen einzulesen und bahnte mir so meinen Weg zum Thema Transgender oder third 
sex in Thailand.  
 
Bevor genauer auf das Thema Transgender in Thailand eingegangen werden kann, soll zuerst 
                                                 
1 Mit Thailands kathoey vergleichbare Mann-zu-Frau Transgender kommen auch in anderen Teilen Südostasiens 
und Ozeaniens, wie etwa Indonesien oder den Philippinen, vor. Zu einer interessanten Auseinandersetzung mit 
Javas waria siehe etwa Magerl 2000. 
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eine Auseinandersetzung mit den in der Arbeit verwendeten Begriffen stattfinden. 
Anschließend wird eine Diskussion der Theorie in Bezug auf gender und seine Variationen 
stattfinden. In diesem Zusammenhang soll unter anderem die Sicht auf den Körper und das 
„Geschlecht“ im Wandel der Geschichte betrachtet werden.  
Danach wird der kulturelle, religiöse und soziale Hintergrund Thailands im Zusammenhang 
mit den kathoey beleuchtet werden, um ihre heutige Situation besser zu verstehen und 
reflektieren zu können.  
Weiters wird ein transkultureller Vergleich mit den hijras Indiens, den berdache 
Nordamerikas sowie Mann-zu-Frau Transsexuellen und Transvestiten in Europa und 
Nordamerika stattfinden.  
Außerdem soll die heutige Situation der kathoey Thailands durch eine Auseinandersetzung 
mit der Literatur zum Thema im Detail dargestellt werden.  
Der empirische Teil der Arbeit beschäftigt sich mit Aufbau, Ablauf sowie den Ergebnissen 
der Interviews; eine Analyse derselben soll stattfinden.  
Ziel der vorliegenden Arbeit ist es, durch Reflexion historischer und sozialer Faktoren ein 
differenziertes Bild der Situation von kathoey in der heutigen Gesellschaft Thailands zu 
liefern. Ebenso sollen ihre eigenen Betrachtungsweisen, Probleme und Meinungen in die 
Arbeit miteinbezogen sowie analysiert werden.  
      8 
Begriffe und Definitionen 
Um genauer auf das Thema Genderdiversität allgemein und Transgender in Thailand 
eingehen zu können ist eine Auseinandersetzung mit den in der Arbeit verwendeten Begriffen 
und deren Definitionen notwendig. Weiters erfolgt eine Diskussion der unterschiedlichen 
Bedeutungen. In diesem Zusammenhang wird gefragt, was unter kathoey/sao braphet song zu 
verstehen ist und wie der Begriff „Homosexualität“ im Allgemeinen sowie im speziellen in 
Thailand definiert ist. Außerdem sollen die Begriffe „Transsexualität“, „Transvestit“, 
„Transgender“ (als bestimmte Ausrichtung der Genderidentität) und „Hermaphrodit“ einer 
genaueren Betrachtung und Definition unterzogen werden.  
Die Definition von Transsexualität2 als Überzeugung einer „biologisch normalen“ Person, 
dem anderen Geschlecht anzugehören (welche den Wunsch nach einer 
„geschlechtsangleichenden Operation“ verspürt) konzentriert sich in der Definition von 
männlich und weiblich auf die „sichtbaren“ primären Geschlechtsorgane und lässt keinen 
Raum für ein drittes, alternatives Geschlecht offen. Diese Definition bezeichnet also eine 
reine Übergangsphase von einem biologischen Geschlecht ins andere. (Nanda 2000: 94) 
Through this sex change, the transsexual upholds the status quo of the binary 
sex/gender system. (Ebenda) 
Hirschauer (1993: 99) bezeichnet die Genitaloperation als Behandlung, durch welche die 
Transsexualität zur eigenständigen Kategorie wurde. Über die Bedeutung 
geschlechtsangleichender Operationen und deren Risiken soll später berichtet werden.  
Transsexuelle ziehen eine Trennlinie zwischen ihrer Selbstbeschreibung als „authentische“ 
Frauen und transsexuellen Cross-Dressers, unter denen sich auch heterosexuelle Transvestiten 
ohne „echte feminine Identität“ befinden, welche sexuelle Befriedigung durch das Tragen von 
Frauenkleidung erlangen. (Nanda 2000: 96)  
Ein wesentlicher Unterschied zwischen Transvestiten oder Cross-Dressers und Transsexuellen 
ist, dass erstere nicht nach einer permanenten Veränderung ihrer sexuellen Identität streben, 
sondern ihre Genderrolle nur temporär durch (Ver)kleidung und Verhalten verlassen, um sie 
später wieder anzunehmen.3 (Gerds 2004: 29) 
Transgenderism ist ein jüngerer Begriff und bezeichnet individuelle sowie kollektive 
Phänomene. Es geht wie etwa bei den kathoey um die Erfahrung und Etablierung neuer 
sex/gender Identitäten. Der Unterschied zu Transsexuellen liegt darin, dass Transgenders sich 
                                                 
2 Zu einer genauen Beschreibung zum “historischen Projekt Transsexualität” siehe Hirschauer 1993: 107 ff.  
3 Interessanterweise ist ein Großteil der Cross-Dressers als heterosexuell identifiziert. (Gerds 2004: 30) Zu einer 
genaueren Auseinandersetzung mit den Begriffen Transvestit, Transsexuell und Transgender sowie deren 
Entstehung und historischen Hintergrund siehe Ebenda: 28ff. 
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in der Konstruktion ihrer Identität(en) nicht zwingend auf ein Geschlecht/sex beschränken 
müssen. Im Gegensatz zu Transsexuellen fordern Transgenders die Einteilung in bipolare 
Geschlechterkategorien heraus. (Nanda 97-99) 
Eine detailliertere Auseinandersetzung mit Transgenderism soll später im Zusammenhang mit 
der Diskussion über die Trennung von sex und gender stattfinden.  
Der Begriff Hermaphrodit hat in Europa eine lange Geschichte und über die Jahrhunderte 
einen Wandel vom „doppelten“ zum „undifferenzierten“ Geschlecht erfahren (siehe dazu 
genauer Hirschauer 1993: 69-77). Im Allgemeinen wurden unter diesem Begriff Menschen 
mit bei der Geburt uneindeutigen Geschlechtsmerkmalen zusammengefasst.4 Eine weitere 
Bezeichnung in diesem Zusammenhang ist die Intersexualität.5 Die medizinische Meinung 
besagt im Allgemeinen, dass Genderidentiät früh „erlernt“ wird und, einmal inkorporiert, 
nicht mehr veränderbar sei. Außerdem sei der Zusammenhang zwischen Genderidentität und 
anatomischen Merkmalen eine Grundvoraussetzung für mentale Gesundheit im 
Erwachsenenalter. Als logische Konsequenz empfiehlt die medizinische Praxis klinische 
Intervention (also eine frühe Entscheidung, welche Merkmale „überwiegen“) in der frühen 
Kindheit. Diese Vorgehensweise wurde und wird (vor allem von den Betroffenen selbst) 
starker Kritik unterzogen. (Nanda 2000: 99-100) 
Was ist unter dem Begriff kathoey6 zu verstehen? Übersetzt bedeutet kathoey „Andersartige“ 
(Jackson 1997: 166 FN), weshalb viele die korrektere Bezeichnung sao braphet song („eine 
zweite Art Frau“7) vorziehen. Auch in dieser Arbeit soll aus Respekt der Begriff sao braphet 
song dem des Begriffes kathoey in den meisten Fällen vorgezogen werden. Allgemein kann 
gesagt werden, dass es sich bei sao braphet song um gebürtige Männer handelt, welche sich 
meistens bis zu einem gewissen Grad („part- “ oder „full time“) als Frauen präsentieren und 
als solche leben. Es sollen aber auch jene nicht unerwähnt bleiben, welche als Männer leben 
und sich als Frauen fühlen bzw. behaupten, eine „weibliche Seele“ zu haben. (Costa & 
Matzner 2007: 1) 
Sinnott (1999: 106) beschreibt kathoey wie folgt:  
Kathoey is an historical third gender category that used to be applied to both men and 
women who transgressed gender norms. […] Kathoey, unlike tom, did not necessarily 
refer to the sexuality of the person referred to, but rather their gender identity.  
Diese Beschreibungen machen deutlich, dass es sich bei kathoey nicht um eine homogene 
                                                 
4  zu einer Beschreibung der Ursachen (wie z.B. Adrenogenital- Syndrom) siehe etwa Bullough 2000 
5  über eine genaue Abhandlung der Intersexualität als Negation der Zweigeschlechtigkeit siehe Heldmann 1998 
6 auch „ladyboy“, „ladyman“, „sao braphet song“. Der Begriff kathoey hat seinen Ursprung vermutlich im 
Khmer. (Jackson 1997: 166 FN) 
7 „a second type of woman“  
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Gruppe handelt, sondern auch um Variationen von (multiplen) Identitäten. Laut Nanda (2000: 
72 ff.) bezog sich der Begriff kathoey als umbrella term bis in die 70er Jahre des 20. 
Jahrhunderts auf (biologische) Hermaphroditen sowie auf weibliche und männliche Cross-
Dressers. Heute bezeichnet der Begriff häufig die Kategorie männlicher Transgender, also 
Transvestiten, Hermaphroditen, Transsexuelle oder effeminisierte Homosexuelle. Diese 
Definition ist vereinfacht, da sie die Selbstdefinition der kathoey, welche sich Großteils von 
Homosexuellen (gays) distanzieren, ignoriert. Es soll später detaillierter gezeigt werden, in 
welch großem Ausmaß Genderidentität in Thailand mit sexueller Orientierung (welche 
Homosexuelle von vielen kathoey unterscheidet) in Verbindung steht. Der Begriff gay meint 
in Thailand Männer mit „maskuliner Identität“, deren sexuelle Orientierung sich großteils auf 
andere maskulin identifizierte Männer richtet. Kathoey werden in akademischen Arbeiten sehr 
allgemein als „drag queens“, „Transvestiten“, „Transsexuelle“ (psychologische Frauen, 
welche im Körper eines Mannes geboren wurden) oder „Transgender Homosexuelle“ 
beschrieben (Costa & Matzner 2007: 17-20). Im Zuge dieser Arbeit soll der Begriff sao 
braphet song (in Anlehnung an Costa & Matzner 2007) als Kategorie männlicher Transgender 
verstanden werden, deren sexuelle Orientierung sich hauptsächlich auf heterosexuelle Männer 
richtet. Sexuelle Orientierung und die Identifizierung mit dem Weiblichen ziehen eine Grenze 
zwischen kathoey und gay (Ebenda: 134). Auch Jackson (1997: 178 ff.) beschreibt 
Homosexualität in Thailand und kathoey als zwei unterschiedliche Phänomene und zieht etwa 
die verschiedene (aktive/passive) Rolle beim Sex heran. Die weit verbreitete 
Betrachtungsweise der kathoey als „effeminisierte Homosexuelle“ (Nanda 2000: 71) trifft also 
nur bedingt zu. 
Auf die Komplexität der Identitäten und sexueller Orientierung der kathoey sowie den 
Unterschied zwischen kathoey und gay soll später im Genaueren eingegangen werden. 
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Theoretischer Rahmen 
Der Bereich Transgender ist stark verknüpft mit den Diskussionen um Sexualität, Macht und 
Körperlichkeit. Ich möchte im Folgenden eine Einführung in die Theorie geben und 
aufzeigen, inwiefern diese Relevanz zum Thema der Diplomarbeit aufweist.  
Gender Studies 
Sex und Gender 
Der Begriff gender wurde vom US-amerikanischen Forscher John Money in den 50er Jahren 
des 20. Jahrhunderts geprägt und eingeführt, um das Verhalten und die Gefühle intersexueller 
Menschen mit „eindeutiger“ Geschlechtsidentität zu beschreiben. Sex bezeichnet das 
biologische Geschlecht, das anhand der Geschlechtsmerkmale bei der Geburt (oder heute 
durch Ultraschall noch davor) bestimmt wird. Gender ist dagegen das sozial-psychologische 
Geschlecht, welches durch den Prozess der Sozialisation und durch das Umfeld (nurture) 
erworben und so dem sex auferlegt wird. (http://de.wikipedia.org/wiki/Gender) 
Das Konzept gender gewann gleichzeitig mit den wissenschaftstheoretischen Entwicklungen 
der 90er (Postmoderne, Poststrukturalismus, Dekonstruktivismus) zunehmend an Bedeutung, 
wobei Joan Scott bereits Ende der 80er Jahre auf die Wichtigkeit eines multidimensionalen 
Genderbegriffs hingewiesen hatte. Gender sollte eine Abgrenzung zu biologischen 
Determinismen sowie eine analytische und strategische Kategorie darstellen, die es 
ermöglichen sollte, Machtverhältnisse und andere Felder sozialer Beziehungen zu 
analysieren.8 (Lutter 2001: 21) 
Die terminologische Unterscheidung zwischen sex und gender wurde in Folge auch in den 
deutschsprachigen Wissenschaftsdiskurs (der Cultural Studies und Gender Studies) 
eingeführt, wobei gender hier zumeist mit „Geschlechtsidentität“ wiedergegeben wird. 
Mithilfe der Unterscheidung von sex als biologischem und gender als sozialem Geschlecht 
konnte der Fokus auf zwei verschiedene Dimensionen von Geschlecht gelegt werden; 
außerdem machte diese Trennung eine Diskussion über das Geschlecht als gesellschaftlich 
und sozial erworbene Identität ohne seine Reduktion auf rein körperliche Merkmale möglich. 
(Waniek & Stoller 2001:7) 
Das bedeutet konkret für die Frage nach Geschlechterdifferenz und 
Geschlechterverhältnis, dass diese nicht mehr als durch die biologischen Grundlagen 
„natürlich“ vorgegeben und damit historisch wie gesellschaftlich-politisch 
                                                 
8 zu einer genaueren Analyse des Genderbegriffes siehe Scott 1996: 152ff. Es findet sich hier auch ihre eigene 
Definition des Begriffes (Ebenda: 167ff.) 
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unverändert und unveränderbar erscheinen, sondern dass sie das Ergebnis von 
kulturellen und gesellschaftlichen Prozessen sind. (Lutter 2001: 25) 
Die Trennung zwischen sex und gender entspringt also der Kritik einer im Alltagsbewusstsein 
der Gesellschaft verankerten Vorstellung von einer „Natur der Frau“9. Dieser folgt die 
Infragestellung der grundsätzlichen Verbindung zwischen biologischem und sozialem 
Geschlecht; stattdessen wird nun eine Diskontinuität zwischen der Biologie (der Ebene 
sexuell bestimmter Körper) und einer kulturell und sozial bedingten Geschlechtsidentität 
angenommen. Der Begriff „Konstruktion“ richtet sich innerhalb dieser Argumentation gegen 
die Annahme einer kausalen Verknüpfung zwischen biologischem (sex) und sozialem 
Geschlecht (gender). Es geht hier also um eine Kritik der Annahme, soziales Verhalten wäre 
die Folge biologischer Gegebenheiten. (Giuliani 2001:206) 
Es geht um die „Herstellung“, um die Konstruktion und Produktion des kulturellen 
Phänomens Geschlecht im Kontext unterschiedlicher Machtverhältnisse. (Ebenda) 
Mit dem Fokus auf strukturelle Voraussetzungen und soziale Wirkungsweisen der Identität 
sowie Normierungen und Rollenzuweisungen im Zusammenhang mit Geschlecht seit den 
neunziger Jahren wird die Unterscheidung zwischen sex und gender selbst in Frage gestellt. 
(Waniek & Stoller 2001: 8) 
Die Trennung zwischen sex als biologischem und gender als sozialem Geschlecht wurde und 
wird vehementer Kritik unterzogen. Vor allem die Annahme, sex wäre eine Art statisches, von 
vornherein vorhandenes Rohmaterial, auf das gender in Folge eingeschrieben wird („Das 
Soziale“, welches auf „Das Natürliche“ einwirkt), stößt auf Widerstand. (siehe dazu etwa 
Butler 1997) 
Die amerikanische Philosophin Judith Butler kritisiert die Annahme, sex sei eine schlichte 
Tatsache bzw. der statische Zustand eines Körpers und bezeichnet das biologische Geschlecht 
als „ideales Konstrukt“. Sex wird hier zum Prozess10, bei dem es erst durch „regulierende 
Normen“ und der erzwungenen ständigen Wiederholung („Performativität“) dieser Normen 
zu einer Materialisierung11 kommt. Gender lässt sich demnach nicht mehr als kulturelles 
Konstrukt verstehen, welches dem sex auferlegt wird, da sex nun selbst in seiner Normativität 
erscheint bzw. vorgeführt wird. (Butler 1997: 21-22) 
Das „biologische Geschlecht“ wird nicht mehr als ein körperlich Gegebenes 
                                                 
9 dem Diktum „Biologie ist Schicksal“ (Waniek & Stoller 2001:7) 
10 Dieser Prozess der Annahme eines Geschlechts ist laut Butler stark verknüpft mit Prozessen des Ausschlusses 
und „Verwerflichmachens“. Die Identifizierung findet also (auch) durch Zurückweisung statt, „ohne die das 
Subjekt nicht entstehen kann“ (Butler 1997:23).  
11 Butler bevorzugt den Begriff des Prozesses der Materialisierung anstelle der Konstruktion. Es handelt sich bei 
diesem Prozess allerdings nicht um einen Ort der Oberfläche, sondern um einen Prozess, der im Lauf der Zeit 
stabil wird. (Giuliani 2001: 211) 
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ausgelegt, dem das Konstrukt des sozialen Geschlechts künstlich auferlegt wird, 
sondern als eine kulturelle Norm, die die Materialisierung von Körpern regiert. 
(Ebenda:22-23) 
Der Prozess der Zuschreibungen und Ausgrenzungen im Zusammenhang mit der Entstehung 
des Geschlechts trägt zum Feld des Diskurses und der Macht bei. Am deutlichsten werde dies, 
so Butler, am Beispiel von Menschen mit uneindeutigen Geschlechtsmerkmalen, welche nicht 
richtig identifiziert werden können. Dadurch werde ihr „Menschsein“ selbst in Frage gestellt 
(Ebenda:30).  
Es wird demnach nicht nur gender „angenommen“ und auferlegt, sondern auch sex wird als 
eine bestimmte körperliche Norm aufgenommen oder angeeignet:  
Konstruktion (…) ist selbst ein zeitlicher Prozess, der mit der laufenden Wiederholung 
von Normen operiert; im Verlauf dieser unentwegten Wiederholung wird das 
biologische Geschlecht sowohl hervorgebracht als auch destabilisiert. (Ebenda:32) 
Butler versucht also zu zeigen, dass nicht nur gender als soziales Geschlecht, sondern auch 
sex in seiner Materialität konstruiert wird.  
Die Natürlichkeit von sex wird hier radikal bestritten, auch sex wird zu gender erklärt. Eine 
Trennung zwischen biologischem und sozialem bzw. kulturellem Geschlecht, so Butler, 
würde den Dualismus von Natur und Kultur fortschreiben. Die Annahme, dass Natur etwas 
der Kultur Vorgelagertes darstelle (das sich dem Einfluss der Kultur entzieht) ist demnach auf 
den Diskurs der Trennung zwischen sex und gender zurückzuführen. Butler äußert in diesem 
Zusammenhang die Befürchtung eines biologischen Essentialismus, welcher durch das 
vorausgesetzte „natürliche Geschlecht“ weiterhin bestehen könne und so Frauen nach wie vor 
über ihren „natürlichen“, biologischen Körper definiere. (Waniek & Stoller 2001: 8) 
 Die von Butler aufgenommene Diskussion bewegt sich rund um die Debatte zwischen 
Essentialisten und Konstruktivisten, welche die feministische Forschung seit Beginn der 
Diskussion in zwei Lager spaltet. Erstere vertreten die Ansicht, dass es eine Realität gibt, 
welche sich auf einen zeitlosen Zustand des Körpers bezieht. Der Konstruktivistische Ansatz 
hingegen betrachtet „Realität“ als von sozialen Rollen abhängig. Dieser Ansicht nach 
erschafft erst das Wissen und Verlangen über bzw. nach etwas dieses innerhalb seiner 
bestimmten sozialen Umgebung. (Herdt 1993: 52, Waniek & Stoller 2001: 8) 
Butlers Argumentation bewegt sich im Rahmen des Konstruktivismus, wobei sie Abstand 
nimmt von einem radikalen linguistischen Konstruktivismus. (zu einer Kritik der 
radikalkonstruktivistischen Auffassung siehe Butler 1997: 26ff.) 
Butlers Ansatz wird u.a. von Giuliani (2001: 208 ff.) kritisiert. Der Konstruktivistische Ansatz 
spreche dem (geschlechtlichen) „Selbst“, welches seine Kontinuität nur durch Wiederholung 
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und Einprägung erlangt, seine „Wahrhaftigkeit“ ab und verleihe der alltäglichen 
Selbsterfahrung („als Mann“ oder „als Frau“) einen illusionären, trügerischen Charakter. 
Durch diese „Trughaftigkeit“ der Eigenerfahrung würde die unmittelbare und wahrhafte 
Erfahrung des Selbst grundsätzlich in Abrede gestellt.  
Erst die (wissenschaftliche) Re-konstruktion zeigt die relative Wahrheit der 
(alltäglichen) Konstruktion. Das illusionäre Selbstgefühl wird durch die 
wissenschaftliche Rekonstruktion überboten und eines besseren belehrt. Die 
alltägliche Erfahrung wird dadurch entwertet. Die Überbetonung der normierenden, 
d.h. einschränkenden Wirkung des geschlechtlichen Selbst führt zu dieser Ausbotung 
der Erfahrungswirklichkeit. (Giuliani 2001: 208) 
Eine weitere Kritik am Konstruktivismus läge in der Verwerfung der „Natur“. Die 
Verdrängung einer „Natur“ jenseits der Konstruktion verwähre den Blick auf die 
Verschränkung zwischen Natur und Kultur. Die Enttarnung der Biologie, der „Natur“, als 
kulturelles Konstrukt hätte zur Folge, dass diese ins Abseits gerät, zum Restposten wird. 
Außerdem fände innerhalb der konstruktivistischen Ansätze eine latente Überbetonung der 
normativen Dimension statt. Durch die Annahme einer ständigen Wiederholung des 
Normierungsprozesses, welcher das Selbst konstituiert, wird diesem minimale bzw. 
unbewusste Selbstbeteiligung zugestanden. (Giuliani 2001: 208-212) 
Wichtig anzumerken ist hierbei noch, dass in den Diskursen innerhalb Thailands keine 
Unterscheidung zwischen sex und gender stattfindet. Der thailändische Begriff phet 
bezeichnet sex (Unterschied männlich/weiblich), gender (maskulin/feminin) und Sexualität 
(Homosexuell/Heterosexuell). Innerhalb dieser Diskurse sind kathoey und gay, Mann und 
Frau sowie tom und dee12 also unterschiedliche Variationen von phet. Auf Kategorien 
sexueller Orientierung in Thailand soll später genauer eingegangen werden. (Jackson & 
Sullivan 1999: 5) 
Der Körper als historisches und soziales Konstrukt 
Das Konzept des biologischen Geschlechts ist selbst ein bewegtes Terrain mit seiner eigenen 
Geschichte (Butler 1997: 25). Dass sex beziehungsweise der Unterschied zwischen den 
Geschlechtern im Verlauf der Geschichte einige Wandlungen durchlebt hat zeigte unter 
anderen Thomas Laqueur (1987) mit seinen zwei Modellen der Konstruktion von 
Geschlechterdifferenz. Das erste, vertikal-hierarchische Modell, regierte von der Antike bis in 
die Renaissance, bevor es durch das, „neuzeitliche“ horizontale Differenzmodell Ende des 18. 
Jahrhunderts abgelöst wurde. Dem ersten Modell nach hatten Frauen im Prinzip dieselben 
                                                 
12 Es handelt sich hierbei um lesbische Identitäten. Tom bezeichnet eine maskulin identifizierte Frau, welche ihre 
sexuelle Orientierung auf feminin identifizierte Frauen, also dees (vom englischen Lady), richtet ( Siehe dazu 
genauer Sinnott 1999).  
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Geschlechtsorgane wie Männer, nur innerhalb des Körpers. Frauen hatten im Gegensatz zu 
Männern anstatt „spezifischer“ nur „geringere“ Genitalien, was zur Folge hatte, dass die 
weiblichen Reproduktionsorgane über keine eigene Bezeichnung verfügten (so wurden etwa 
die Ovarien als weibliche „testiculi“ bezeichnet). Ein gutes Beispiel zur Veranschaulichung 
der damals herrschenden Ansicht, es gäbe nur eine Grundstruktur des menschlichen Körpers 
(nämlich die männliche) liefert die Tatsache, dass bis zum Ende des 18. Jahrhunderts keine 
weiblichen Abbildungen in Werken zur menschlichen Anatomie zu finden waren. Die Frau 
galt als untergeordnete, „kühlere“ Version des Mannes.  
Dieser Auffassung nach war es möglich, dass sich Frauen unter dem Einfluss von Wärme 
(Frauen wurden als „kälter“ als der metaphysisch überlegene Mann betrachtet) in einer 
„Ausstülpung“ in Männer verwandelten.13 Der einzige Unterschied zwischen Mann und Frau 
wurde an der „Hitze“, an der es der Frau mangelte, und ihrer daraus resultierenden 
Unterlegenheit, festgemacht. Wären Frauen ebenso warm wie Männer, so die damalige 
Betrachtung, würde der männliche Samen, einmal in die Frau eingedrungen, absterben. Der 
Orgasmus der Frau unterschied sich zwar von jenem des Mannes (etwa in seiner Intensität), 
doch gaben auch Frauen beim sexuellen Höhepunkt Samen ab, der zusammen mit jenem des 
Mannes die Voraussetzung für die Befruchtung lieferte.  
Auch unterschiedliche Körperflüssigkeiten glichen einander insofern, als sie „transformiert“ 
werden konnten; so wurde etwa das Menstruationsblut der Frau während bzw. nach der 
Schwangerschaft in Nahrung für den Fötus bzw. Milch für den Säugling „umgewandelt“ (auf 
diese Weise erklärte man sich das Ausbleiben der Regelblutung während Schwangerschaft 
und Stillzeit).  
Dieses vertikale Modell wurde im Zuge der gesellschaftlichen Umbrüche des späten 18. 
Jahrhunderts und der Insistierung auf die fundamentale Verschiedenheit der Geschlechter 
abgelöst. War unter der Annahme des ersten Modells die „Hitze“ der sexuellen Erregung 
beider Geschlechter notwendig für die Vermischung der „Samen“ (also der Fortpflanzung), 
wurde die sexuelle Erregung der Frau ab Ende des 18. Jahrhunderts (mit der Betonung auf 
den Unterschied zwischen den Geschlechtern) als nicht mehr notwendig für die Fortpflanzung 
erachtet. Laqueur erklärt die Veränderung der Auffassung von sex in Zusammenhang mit 
jener der sozialen Ordnung während der Aufklärung. Der Fokus auf die Unterschiede der 
Geschlechter legitimierte die Unterdrückung der Frau insofern, als ihre „Natur“, also ihr dem 
männlichen nach wie vor unterlegener, „schwacher“ Körper, sie für die öffentliche Sphäre 
                                                 
13 Umgekehrt war dies aber nicht möglich, denn: (…) Nature tends always toward what is most perfect and not, 
on the contrary, to perform in such a way that what is perfect should become imperfect. (Pare 1605, zitiert nach 
Laqueur 1987: 14) 
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ungeeignet machte und auf die private beschränkte.  
Laqueur versuchte zu zeigen, dass Geschlechterbeziehungen die Basis für die Entstehung der 
Modelle von Geschlechterunterschieden bilden. Politische, ökonomische und kulturelle 
Veränderungen des 18. Jahrhunderts schufen jenen Kontext einer „neuen Biologie“, in dem 
der Fokus auf radikale Unterschiede zwischen den Geschlechtern zum kulturellen Imperativ 
wurde. (Laqueur 1987: 1-41, eine übersichtliche Zusammenfassung über die zwei Modelle der 
Geschlechterdifferenz findet sich bei Hirschauer 1993: 74-76, Herdt 1993: 26 und Griesebner 
1999: 58ff.) 
Im Fall uneindeutiger Geschlechtsmerkmale bei der Geburt eines Kindes lassen sich die 
Wirkungsweisen der unterschiedlichen Geschlechtermodelle besonders gut veranschaulichen.  
Die Geschichte der Konstruktion von Geschlechterdifferenz zeigt den Verlauf von einem 
Gleichheitspostulat zur Unvergleichbarkeit der Geschlechter.  
Mit dem neuen Geschlechtermodell wurden Hermaphroditen dagegen vom nahezu 
paradigmatischen Fall menschlicher Geschlechtlichkeit zum Hindernis der neuen 
Differenzbehauptung(…) Auf diesem Hintergrund wurden Zwitter endgültig vom 
(potenziell) doppelten zum undifferenzierten Geschlecht. (Hirschauer 1993: 77)  
Die „Wahrheit“ bezüglich der Geschlechterunterschiede im speziellen und dem Körper in 
seiner Materialität im Allgemeinen ist also keineswegs statisch und zu allen Zeiten von 
vornherein klar, sondern wandelbar. Das soll nicht heißen, dass Körper ein rein linguistisches 
Konstrukt darstellt, sondern dass das „Wissen“ der Menschen über den Körper im Lauf der 
Geschichte fundamentaler Veränderungen unterzogen war. 
The „reality status“ of the sex/gender dichotomy can never be one of a pure physical 
reality, for its meanings invoke particular social realities too. (Herdt 1993: 52) 
„Der Körper“ und das biologische Geschlecht sind also in der Art und Weise, wie sie 
betrachtet und in Folge konstruiert werden, wandel- und formbar.  
The human body is always treated as an image of society and… there can be no 
natural way of considering the body that does not involve at the same time a social 
dimension. (Mary Douglas, zitiert nach Laqueur 1987: 4) 
Von einem statischen, ahistorischen Körper und sex kann, wie wir gesehen haben, also nicht 
ausgegangen werden. Trotzdem möchte ich im Zuge der Arbeit eine Trennung zwischen sex 
und gender beibehalten. Sex soll auf die biologischen Aspekte des Geschlechts verweisen,14 
während gender auf das soziale, psychologische Geschlecht im Zusammenhang mit Eigen- 
und Fremdzuschreibungen verweist. Genauer gesagt verweist der Begriff sex hier auf einen 
                                                 
14 Es soll erwähnt sein, dass die Grenzen des biologischen Geschlechts nicht fixiert sind, insofern als es 
Menschen mit „uneindeutigen Geschlechtsmerkmalen“ gibt, die nicht in die Normen der Zweigeschlechtigkeit 
passen. Zu einer Beschreibung der Prozesse von Zuschreibung und Identifizierung solcher Menschen im Wandel 
der Geschichte siehe Hirschauer 1993: 69 ff.  
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biologischen Status, welcher an primären Geschlechtsmerkmalen, aber auch sekundären 
„unsichtbaren“ Charakteristiken wie Genen und Hormonen festgemacht wird. Gender 
bezeichnet soziale, kulturelle und psychologische Konstruktionen, welche dem sex auferlegt 
bzw. aufgezwungen werden (Nanda 2000: 2).  
Dass die erzwungene Übereinstimmung von sex und gender von transgendered people, in 
diesem Fall von sao braphet song, gesprengt wird bzw. Widerstand gegen eine solche 
zwingende Übereinstimmung stattfindet, soll im Laufe der Arbeit deutlich gemacht werden.  
The simple and essentialist binarism of male and female, woman and man embedding 
Western notions of the genders was challenged by a global record of multiple genders, 
gender variance, and the deconstruction of gendered paradigms by ethnographers. 
(Costa & Matzner 2007: xi) 
Gendervariationen: Das Dritte Geschlecht? 
Aufgrund des Themas der Arbeit liegt der Fokus im Zusammenhang mit Gendervariationen 
auf männlicher Gendervariation, also gebürtigen Männern, welche sich weiblich fühlen, 
verhalten oder auch kulturell als Frauen identifiziert werden. Diese Art der „Mann-zu-Frau“-
Variation kommt häufiger vor als umgekehrt jene der weiblichen Gendervariation15. Es soll 
allerdings gesagt sein, dass letztere eigene kulturelle Dynamiken aufweist, also keinesfalls 
einfach parallel oder entgegengesetzt zu männlicher Genderdiversität verläuft. (Nanda 2000: 
7) 
Blackwood (zitiert nach Roscoe 1993: 338) schreibt über Nordamerikas berdache, was auch 
auf Thailands kathoey zutrifft:  
[it] is not a deviant role, nor a mixture of two genders, nor less a jumping from one 
gender to its opposite. Nor is it an alternative role behaviour for nontraditional 
individuals who are still considered men or women. Rather, it comprises a seperate 
gender within a multiple gender system.  
Die Bezeichnung „Drittes Geschlecht“ impliziert also die Existenz einer Kategorie von 
Geschlecht, die weder männlich noch weiblich ist, sondern einen eigenen Raum beansprucht.  
Die Tatsache, dass es Menschen gibt, die nicht in fixe, bipolare sex/gender Kategorien passen 
soll nicht heißen, dass diese Menschen automatisch einem „Dritten Geschlecht“ angehören. 
Außerdem muss im Zusammenhang mit dem Dritten Geschlecht erwähnt werden, dass nicht 
zu allen Zeiten an allen Orten (nur) drei Kategorien der Klassifikation möglich sind. (Herdt 
1993: 19-20) 
Konzepte von Transgender lassen das bipolare Geschlechtermodell zweier „natürlicher“, fixer 
                                                 
15 Ursachen dafür sind unklar und höchstwahrscheinlich sehr vielfältig, schließen aber Sozialisation, Biologie 
und partriarchale Strukturen mit ein.  
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Kategorien von männlich und weiblich verschwimmen und fordern es gleichzeitig heraus, 
indem veranschaulicht wird, dass es mehr als zwei gender (nämlich maskulin und feminin) 
gibt. Das Schema der zwei Geschlechter als universell zu betrachten hat zur Folge, „Das 
Dritte“ als abnormale Perversion abzutun. Ebenso vereinfacht wäre es, das „Dritte 
Geschlecht“ in unterschiedlichen Gesellschaften vage in die Kategorie der congenitalen 
Homosexualität zu stecken. (Herdt 1993: 44) Herdt argumentiert gegen eine Gleichsetzung 
von Hermaphroditen und Transsexuellen mit dem Dritten Geschlecht. So besetzen etwa die 
hijras Indiens eine eigene gesellschaftliche Nische und formen so eine eigene kulturelle 
Realität. (Ebenda, 25, 47ff.) 
Was macht nun das Dritte Geschlecht aus? Die hijras Indiens können sowohl als third sex 
(Manipulation der Genitalien durch Kastration) als auch als third gender interpretiert werden. 
Die Frage, ob (westliche) Transsexuelle der Kategorie von thirdness angehören ist laut Herdt 
schwierig zu beantworten, da im Westen keine solche Kategorie existiert. Was allerdings 
gesagt werden kann ist, dass soziale Ideen, Realitäten und Beziehungen der hijras sich von 
jenen der, wie Herdt sie nennt, „Amerikanischen Transsexuellen“ unterscheiden. So wären 
letztere zu einem chirurgischen Eingriff zur Umwandlung ihres Geschlechts gezwungen. Die 
hijra werden zwar der Kastration (im Zusammenhang mit einer spirituellen Wiedergeburt) 
unterzogen, um dem anderen Geschlecht zu gleichen; aber durch ihre Präsenz in der 
Öffentlichkeit16 erreichen die hijras eine kulturelle Realität, welche über „die Ordination des 
Arztes“ hinausgeht. Die Besonderheit des Dritten Geschlechts dürfte also in der 
gesellschaftlichen Rolle bzw. seinem Platz in der Gesellschaft liegen, den es einnehmen bzw. 
nicht einnehmen kann (Ebenda, 70 ff).17  
Clearly, this leads to issues of seeing the transsexual not only as someone who senses 
the self to be in the wrong body and who desires to pass as the opposite sex, but of a 
problematical ontology of the self that has no matching social and historical category 
and role in which to anchor itself. (Ebenda, 72) 
Es soll allerdings nicht der Eindruck entstehen, hijras, sao braphet song oder andere Vertreter 
des Dritten Geschlechts seien in ihrer jeweiligen Gesellschaft restlos akzeptiert. Auf das 
Thema der gesellschaftlichen Akzeptanz soll allerdings später im Genaueren eingegangen 
werden.  
Die von westlichen Kulturen vorgenommene Unterscheidung zwischen Homosexualität, 
Heterosexualität und Bisexualität kann, wie später im Detail gezeigt werden soll, so nicht auf 
                                                 
16 Etwa in Zusammenhang mit deren Rolle bei der Durchführung von Riten. Siehe dazu genauer Nanda 1993: 
386ff und 2000: 34ff 
17 Im Fall der Hijras Indiens spricht Herdt (1993:79-80) sogar von einer Institutionalisierung „into the social 
fabric of human groups“ des „Dritten Geschlechts“.  
      19 
die traditionelle Gesellschaft (oder Sexualität) Thailands übergestülpt werden. Nimmt man an, 
dass für diese die bipolare Trennung der Geschlechter die wichtigste darstellt, eine Person 
also entweder männlich oder weiblich ist, so existieren sao braphet song als Dritte (Variation 
von) Genderidentität. (Taywaditep, Coleman, Dumronggittigule 2004: 1039-40)  
Auch Herdt (1997: 49) bezeichnet sao braphet song als „Drittes Geschlecht“ und erwähnt in 
diesem Zusammenhang die Mythologie Thailands, deren Texte eine Basis (und Wichtigkeit) 
der sao braphet song in der Kultur vermuten lassen. Es soll später im Genaueren gefragt 
werden, ob die Figur des Hermaphroditen in der Mythologie Thailands mit den sao braphet 
song heute gleichgesetzt werden kann. Herdt meint weiters, das „Dritte Geschlecht“ Thailands 
sei, trotz erlittener Diskriminierung und sexueller Attacken, „sichtbarer“ als Transvestiten 
oder Transsexuelle in westlichen Gesellschaften.  
Es soll gesagt werden, dass es keine allgemein (universell) gültige Kategorie, Rolle und 
Identität des „Dritten Geschlechts“ gibt, das in Raum und Zeit variiert. (Herdt 1993: 79) 
And yet it is clear that these patterns are more pervasive in some cultures than in 
others. Why is this? (Ebenda) 
Der Beantwortung dieser Frage unter anderen soll in dieser Arbeit im Zusammenhang mit sao 
braphet song in Thailand nachgegangen werden.  
Transgender 
Laut Gerds (2004: 28) kann der Begriff Transgenderist Menschen, deren gender nicht auf ihr 
sex zurückzuführen ist, bezeichnen. Dies ist allerdings sehr zusammenfassend und vereinfacht 
ausgedrückt, da laut dieser Definition auch etwa intersexuelle Menschen in diese Kategorie 
fallen würden.  
Laut Feinberg (1996: x) wird der Begriff einerseits als sehr allgemein (umbrella term) für jene 
Menschen verwendet, welche die Grenzen von sex und gender insofern herausfordern, als ihr 
sex nicht mit gender, wie es ausgedrückt und gelebt wird, übereinstimmt. Eine andere 
Betrachtungsweise liefert Virginia Prince, die den Begriff Transgenderist in den 1980er 
Jahren geprägt hat:  
I coined the noun transgenderist in 1987 or ´88. There had to be some name for people 
like myself who trans the gender barrier-meaning somebody who lives full time in the 
gender opposite of their anatomy. I have not transed the sex barrier. (Ebenda) 
Diese Definition von Transgender/Transgenderist schließt etwa Transsexuelle aus, welche 
auch die Grenze des anatomischen Geschlechtes sex überschreiten. (Ebenda) 
Wie weiter oben schon angedeutet, bezeichnet Transgender ein bestimmtes Verhalten in 
Zusammenhang mit Genderidentität(en). Diese passen oft nicht zur kulturellen oder 
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traditionellen Konzeption von „männlich“ und „weiblich“ insofern, als diese Grenzen, welche 
in der Regel auf dem anatomischen Geschlecht beruhen (sex muss mit gender 
übereinstimmen), überschritten werden oder die Genderidentität(en) jenseits dieser beiden 
Bereiche angesiedelt sind.  
„Transgender“ refers to the practise of people labelled as biological males assuming 
a feminine persona, or vice-versa, either for a temporary period, […] or on a more 
permanent basis […]. (Sinnott 1999: 100) 
Transgender-Aktivisten kritisieren allerdings das dichotome Denken in Bezug auf sex und 
gender als mangelhaft, da es keinen Raum für Individuen lässt, welche die Grenzen von 
angemessenen sex/gender Äußerungen ihrer jeweiligen Kultur überschreiten. (Gerds 2004: 
23) 
Der Begriff transgendered male verweist auf einen gebürtigen Mann, welcher 
transgenderisierte Charakteristika zeigt, während der Begriff Transgenderisierte Frau 
(transgendered female oder woman) eine gebürtige Frau mit eben diesen Charakteristika 
meint. (Conner, Sparks & Sparks 1997: xii) 
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Historische, Kulturelle und Religiöse Hintergründe 
Im Rahmen dieser Arbeit wird davon ausgegangen, dass die Präsenz der sao braphet song in 
der heutigen thailändischen Gesellschaft und die Rolle, welche sao braphet song annehmen, 
in Zusammenhang stehen mit der Geschichte des Landes, einschließlich seiner Religion, 
Mythologie und Politik. Es soll vor allem auf die Rolle des Buddhismus, welcher einen 
bedeutenden Platz im politischen und sozialen Geschehen Thailands einnimmt, eingegangen 
werden.  
Weiters werden unterschiedliche Elemente der thailändischen Kultur(en) in Zusammenhang 
mit sao braphet song betrachtet werden, um Rückschlüsse auf deren heutige Situation ziehen 
zu können.  
Traditionelle Männer- und Frauenrollen 
Im Vorhinein muss angemerkt werden, dass hier keine Verallgemeinerungen über „die Thais“ 
vorgenommen werden sollen. Es kann von keinem allgemein gültigen Verhalten des 
„männlichen Thais“ oder der „Thai-Frau“ ausgegangen werden. Eher handelt es sich um die 
Darstellung von traditionellen und kulturellen geschlechtsspezifischen Werten und 
erwünschten Verhaltensweisen. Es sollen also „normative“ Modelle von gender betrachtet 
werden, d.h. es wird auf jene Aspekte und Verhaltensweisen in Bezug auf gender 
eingegangen, die Männern und Frauen von der Gesellschaft vorgegeben werden. Außerdem 
sollen Werte, welche mit diesen Verhaltensweisen in Verbindung stehen, beleuchtet werden. 
(siehe dazu Sinnott 1999:100) 
Laut Yoddumnern-Attig (2002: 119-20) fungiert der Mann in großen Familien auch heute 
noch als Entscheidungsträger, wobei mit dem Schrumpfen der Familiengröße eine 
Veränderung der Autoritätsstrukturen zu beobachten sei. Autorität und Entscheidungsmacht 
werden heute von Ehemann und Ehefrau geteilt, da die Frau in ländlichen Gebieten Thailands 
neben ihrer Rolle als Mutter und Ehefrau die Finanzen der Familie kontrolliert. Auch die 
Grenze zwischen “Frauenarbeit” und “Männerarbeit” würde durch neue ökonomische 
Bedingungen zusehends verschwimmen.  
Unterschiede in der Betrachtungsweise männlicher bzw. weiblicher Charakteristika existieren 
scheinbar dennoch:  
In both popular and formal Thai discourses men and women are consistently being 
portrayed as being essentially different in both gender and sexual characteristics, and 
this difference is used to justify applying distinct criteria for judging men’s and 
women’s behavior. (Cook & Jackson 1999: 15) 
Thailands Gesellschaftsstruktur ist, wie viele andere, eine männlich dominierte und 
      22 
patriarchale. Die Macht der Frauen liegt, vor allem in ländlichen Gebieten, in ihrer (idealen) 
Rolle als Mutter (nurturer). Dieses Ideal der Mutterrolle schließt die Verantwortung über das 
Wohlbefinden der Familie mit ein. (Taywaditep et al. 2004: 1022-23) 
Seit den Veränderungen des wirtschaftlichen Klimas Thailands ab den 1960er Jahren sind 
über die Hälfte der Migranten aus den Dörfern in die Städte Frauen, welche für das 
Einkommen der Familie sorgen. Obwohl heute immer mehr hohe Posten von Frauen besetzt 
werden, sind die meisten entscheidungstragenden Positionen nach wie vor von Männern 
besetzt. (Ebenda: 1023) 
Gender-Ideologien in Thailand sind stark beeinflusst von Idealvorstellungen und Werten 
bezüglich gender, Sexualität und der Beziehung zwischen Männern und Frauen. Einerseits 
werden fundamentale Unterschiede zwischen Männern und Frauen angenommen, andererseits 
herrscht der Glaube von unterschiedlichen „Typen“ von Mann und Frau. So wird die 
Frauenwelt in „gute“ und „schlechte“ Frauen aufgeteilt. Die ideale, tugendhafte Frau 
(kulasatrii), welche gleichzeitig keusche Tochter, treue Ehefrau und liebevolle Mutter zu sein 
hat, kleidet sich und spricht in der für sie angemessenen Art und Weise. Die „tugendhafte 
Ehefrau“, entspricht dem Thai Begriff riabroi18 und verfügt über Geschick in der Hausarbeit 
sowie bescheidenes Auftreten und gute Manieren. Außerdem ist sie reifer und zuverlässiger 
als ihr Ehemann. (Costa & Matzner 2007: 15, Taywaditep et al. 2004: 1023) 
Taught to be hardworking from a young age, this archetypal woman shoulders the 
responsibilities for taking care of family (including siblings and, eventually, parents) 
and household. (Matzner & Costa 2007: 15) 
Laut Taywaditep et al. (2004: 1023) wird die Rolle der kulasatrii in Thailand in ihrer 
Restriktivität für die Frau bis heute kaum in Frage gestellt. Im Gegenteil würden die meisten 
Frauen dieses Ideal gutheißen und den Begriff kulasatrii als ehr- und würdevoll, als einen Teil 
der kulturellen Identität, auf den sie stolz sein können, betrachten. In der Schule würden 
Mädchen gelehrt was kulasatrii ausmacht; ständig fände ein Lob des Ideals durch berühmte 
Persönlichkeiten in den Medien statt.  
As more and more contemporary women work outside of their homes, the ideal image 
of a kulasatrii remains a goal for which a woman must strive, while simultaneously 
attempting to fulfil new responsibilities necessitated by the changing society. (Ebenda) 
Der bekannte thailändische Philosoph und Autor Nithi Aeusrivongse vertritt die Ansicht, dass 
die Gesellschaft Thailands „Frausein“ in der Regel mit (unter anderem) negativen Attributen 
assoziiert. Frauen würden demnach als melodramatisch, heikel und kleinlich („fussy“), 
unentschlossen und nörglerisch betrachtet werden. (Aeusrivongse 2004: 38) 
                                                 
18 Riabroi wird von Costa & Matzner (2007: 15) als “virtuous woman”, tugendhafte Frau, übersetzt.  
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Was Sexualität betrifft genießt der Mann weitaus mehr Freiheit als die Frau, welche in diesem 
Bezug relativ eingeschränkt ist. Die ideale Frau ist konservativ in ihren sexuellen Praktiken 
und geht idealerweise als Jungfrau in die Ehe.19 Einmal verheiratet hat die Frau monogam zu 
sein20, Sex hat sie ausschließlich zum Zweck der Fortpflanzung. Jungen Frauen wird oft 
vermittelt, dass Geschlechtsverkehr etwas Schmutziges ist, es also eine Schande darstellt, sich 
(als Frau) dafür zu interessieren. Frauen, welche Sex vor der Ehe haben, werden als befleckt, 
beschmutzt oder gar „gebrochen“ (sia tua) betrachtet. Thai-Frauen, die aus Vergnügen 
Geschlechtsverkehr mit verschiedenen Partnern haben oder gar als Sexworker arbeiten, 
werden als „schlechte“ Frauen betrachtet. Da ihr Verhalten, ergo ihre sexuelle Freiheit abseits 
von männlicher Kontrolle, Werte wie Keuschheit und Monogamie herausfordert, betrachtet 
man sie (auch in sozialer Hinsicht) als gefährlich. (Ebenda) Andererseits wird Prostitution in 
öffentlichen wie privaten Diskursen oft als notwendiges moralisches Übel dargestellt; 
notwendig aufgrund des natürlichen Sexualtriebes des Mannes, welcher befriedigt werden 
muss.21 (Sinnott 1999: 104) 
[…] on the whole Thai men are allowed, and indeed expected to manifest, a significant 
degree of freedom in their sexual behavior in order to establish their masculine 
credentials, while women are not only restricted to martial sexual relations but also 
expected to limit themselves to subdued erotic expression in order to maintain 
respectable femininity. (Cook & Jackson 1999: 17) 
Die sexuelle Lust des Mannes ist also im Gegensatz zu weiblichem Verlangen hoch bewertet 
und wird von jungem Alter an gefördert. Da männliche Sexualität etwas Instinktgeleitetes, 
also unkontrollierbares darstellt, wird dieser Drang oft mit Hunger (als sexuellem Appetit) 
verglichen, welcher regelmäßig gestillt werden muss.22 (Matzner & Costa 2007:15-16) 
Da das (fundamental physiologische) Verlangen des Mannes nach Sex als etwas betrachtet 
wird, das in seiner Natur verankert ist, bräuchte er ein „outlet“ für diesen Drang in Form von 
Geschlechtsverkehr bei jeder Gelegenheit. (Knodel et al. 1999: 96) 
The idea of an essential, uncontrollable nature of male sexuality is coupled with the 
belief that men require diversity in their sexual practises and partners, evidenced in 
the popular phrase that men like to “sample many flowers”. (Matzner & Costa 2007: 
16) 
                                                 
19 Eine detailliertere Auseinandersetzung mit den gesellschaftlichen Betrachtungsweisen im Zusammenhang mit 
vorehelichem Geschlechtsverkehr findet sich etwa bei Bumroongsook (2002: 49 ff.) sowie Knodel et al. (1999: 
104ff.) 
20 Außerehelicher Sex einer Frau wird mit Abscheu betrachtet und in hohem Maße verurteilt. (Sinnott 1999: 105) 
21 Laut Hofer (2001: 36 ff.) bildet der Widerspruch zwischen Jungfernkult und jenem der sexuellen Kraft des 
Mannes die ökonomische Basis für die Entwicklung der Prostitution.  
22 Ausgenommen von diesem maskulinen Ideal ist der buddhistische Mönch, welcher seine sexuelle Lust zu 
unterdrücken hat, wobei verführerische Elemente (wie z.B. das Berühren einer Frau) zu vermeiden sind. 
Traditionellerweise schließen sich junge Männer in Thailand für eine bestimmte Zeit (vor der Heirat) einem 
Mönchsorden an, allerdings ist diese Tradition heute in manchen Gegenden im Schwinden begriffen bzw. 
bleiben die jungen Männer für immer kürzere Perioden bei den Mönchen. (Matzner & Costa 2007: 16) 
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Im Gegensatz zu den Männern fehlt Frauen – so die Betrachtungsweise – dieses Interesse an 
Sex, was Männer zu dem Glauben veranlasst, sexuelle Aktivitäten innerhalb der Ehe wären 
langweilig. Dies hat zur Folge, dass Männer ihren „sexuellen Appetit“ unter anderem bei 
Prostituierten stillen. Der „sexuelle Appetit“ wird also als natürlicher Bestandteil dessen 
betrachtet, was „den thailändischen Mann“ ausmacht. (Ebenda) 
Laut Taywaditep et al. (2004: 1023-24) beinhalten typische maskuline Charakteristika in 
Thailand – wie in vielen anderen Gesellschaften auch – Autorität, Mut, Selbstsicherheit, 
sowie physische und emotionale Stärke. Die Verkörperung der typisch männlichen 
Eigenschaften (chaai chaatrii) reflektiert das Bild des kräftigen, muskulösen Kriegers (chaai 
chaat tha-haan). Im Alter würden diese auf junge Männer bezogenen physischen 
Eigenschaften von anderen Charakteristika wie Weisheit und Macht (in Bezug auf soziale und 
politische Sphären) abgelöst werden. Der ältere Mann würde den Respekt der Gemeinde 
durch Einfallsreichtum und großzügige Beiträge erlangen.  
Die maskulinen Eigenschaften des chaai chaatrii-Images kämen jenem des nug layng 
(„playboy" oder „gangster“) gleich. Dieser mächtige, handlungsorientierte Mann arbeite und 
feiere exzessiv (nach dem Motto „work hard, play hard“), sei seinen Freunden eine Stütze, 
seinen Feinden ein harter Gegner und außerdem ein womanizer.23 Männlichkeit werde mit 
jenen Verhaltensweisen assoziiert, welche eigentlich als „Laster“ betrachtet würden: Rauchen, 
Trinken, Spielen, Sex gegen Bezahlung (dieses Element des Images wurde erst mit der 
Verbreitung des HI-Virus infrage gestellt), Schlägereien in der Öffentlichkeit usw. Da der 
Mann über die Finanzen der Familie verfügt, werden diese „Laster“ leistbar. (Taywaditep et 
al. 2004: 1023, Sinnott 1999: 99) 
Secular men who do not participate in these mal vices are often labeled [sic] by other 
men with a number of emasculating terms, such as “not a genuine man”, a kathoey 
[…] or naa tua mia (“the female face”). (Taywaditep et al. 2004: 1024) 
Maskulinität wird aber nicht nur mit Stärke und Führungskraft, sondern auch mit spirituellem 
Potential in Verbindung gebracht. (Sinnott 1999: 99) 
Looked at in one way, women are valued, especially as mothers, and as bread-
winners. From another perspective, women are devalued as embodying sexual desire 
and sensual excess, and as being incapable of high spiritual achievement such as is 
embodied in the highly revered (male) Thai Buddhist Monk. (Ebenda: 100) 
Obwohl man die Gesellschaft Thailands als patriarchal, männlich dominiert, bezeichnen kann 
sind hier auch hoch angesehene Werte zu finden, welche sowohl von Frauen als auch von als 
nicht-männlich identifizierten Männern erreicht werden können. Laut Jackson (1995: 59) 
                                                 
23 Laut Taywaditep et al. (2004: 1023) erführ nug layng eine Personifizierung durch Prime Minister Sarit 
Thanarat in den 50ern und 60ern, welcher zwischen 50 und 200 Geliebte hatte.  
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sollte man Thailand im Zusammenhang mit dem Begriff „patriarchal“ nicht mit anderen 
patriarchalen Gesellschaften wie manchen latein- oder angloamerikanischen gleichsetzen. Der 
männliche Status (Maskulinität) eines Thais bleibt in vielen Situationen, in welchen etwa 
jener des „lateinamerikanischen Machos“ in Gefahr wäre, intakt. Zum Beispiel sei es weder 
ungewöhnlich noch eine Schande für einen Thai-Mann zuzugeben, dass er, im emotionalen 
Sinn als auch in seinen Einstellungen und Haltungen, weibliche sowie männliche Teile in sich 
trägt. (Ebenda) 
Mythologie: Drei Geschlechter, vier Gendertypen? 
Das (laut des Übersetzers Anatole-Roger Peltier) über fünfhundert Jahre alte buddhistische 
Manuskript Pathamamulamuli beschreibt die Existenz dreier separater Geschlechter zu 
Anfang aller Zeiten.24 Ein Teil dieses Entstehungsmythos soll im Folgenden 
zusammengefasst werden.25  
Nachdem Hitze und Kälte den Wind und dieser wiederum Erde und Wasser erschaffen hat, 
entstehen zuerst Pflanzen und dann Insekten wie Käfer und Fliegen, welche aus den drei 
Elementen Erde, Wasser und Feuer geschaffen wurden. Aus dem Element Erde wird 
schließlich der erste Mensch, eine Frau namens Nang Itthang Gaiya Sangkasi geboren, welche 
sich ausschließlich vom Geruch der Blumen ernährt. Diese wachsen und verbreiten sich so 
schnell, dass Nang zu ersticken droht; aus diesem Grund formt sie andere Lebewesen, welche 
sich von den Pflanzen ernähren und so deren Population verringern sollen. Aus einem 
Gemisch ihres Schweißes mit Ton formt sie die Tiere, welche sich von den Pflanzen ernähren 
und sich reichlich vermehren. Da die Tiere nach ihrem Tod wiedergeboren werden, sind es 
bald so viele, dass Nang zu verhungern droht. Da sie das Problem alleine nicht lösen kann, 
erschafft sie den Mann Pu Sangaiya Sangkasi aus dem Element Feuer. Dieser entlockt ihr das 
Versprechen einer Heirat26 und löst im Gegenzug das Problem. Seine Lösung liegt in der 
Erschaffung eines Wesens, welches nach dem Tod nicht zwingend in dieselbe Sphäre 
wiedergeboren wird, sondern dessen Handlungen in einem Leben eine Wiedergeburt in eine 
höhere oder niedere Ebene im nächsten Leben ermöglichen. Dieses Wesen ist der Mensch, 
dessen Fähigkeit ihn zu ethischem Handeln bemächtigt Nag und Pus Sphäre zu verlassen.  
Nachdem Nang Itthang Gaiya Sangkasi und Pu Sangaiya Sangkasi Ehemann und Ehefrau 
geworden sind, formen sie die ersten drei menschlichen Wesen: Mann, Frau und 
                                                 
24 Peltier übersetzt das Dritte Geschlecht mit dem Begriff „Hermaphrodit“ (Morris 2000: 129) 
25 eine übersichtliche Zusammenfassung findet sich unter anderem bei Totman (2003: 63ff.) 
26 Morris (2000: 128) liest dieses Heiratsversprechen, welches die Frau dem Mann geben muss als Verpflichtung 
zum Geschlechtsverkehr 
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Hermaphrodit, welche aufwachsen und drei Kinder zeugen. Die Frau (Itthi) zieht den Mann 
(Pullinga) dem Hermaphroditen (Napumsaka) vor, welcher in Folge den Mann tötet.27 Die 
Frau leidet sehr unter Pullingas Tod; sie pflanzt einen Jhalatun-Baum auf einem Grab und 
opfert Tag für Tag Nahrung, bis der Leichnam des Mannes sich komplett zersetzt hat. Wenig 
später stirbt auch der Hermaphrodit Napumsaka, dessen Leichnam die Frau weder begräbt 
noch ihm jemals wieder nahe kommt. Ihre Kinder fragen die Frau, wieso sie dem Vater, 
welcher als erstes gestorben war, Essen bringt, nicht aber dem zweiten. Sie antwortet, dass der 
erste ihr sehr am Herzen gelegen habe, nicht aber Napumsaka, zu welchem sie keinerlei 
Zuneigung verspürt hatte. Kurz darauf stirbt auch die Frau. Die drei Kinder sammeln die 
Leichname ihrer drei Eltern ein und opfern ihnen jeden Tag Nahrung.28 
Peltier, der Übersetzer dieses Entstehungsmythos, ist der Überzeugung, es handle sich dabei 
um den Teil einer oral weitergegebenen Tradition mit Ursprung im Norden Thailands. Ein 
zweiter, ähnlicher Mythos namens Mula Muh fand sich in Tempeldokumeten der Mon. Im 
Gegensatz zu Peltier betont Emanuel Guillon, der Übersetzer der Mula Muh, die Geschichte 
sei Teil der Mon-Kultur.  
Sowohl in der Geschichte der Mon, als auch jener Nord-Thailands werden dem 
Hermaphroditen negative Rollen zugeschrieben, allen voran die Tatsache, dass der erste Mord 
der Geschichte von ihm begangen wird.  
In Pathamamulamuli besteht die zweite Generation der Menschen ebenfalls aus Mann, Frau 
und Hermaphrodit. Nachdem Frau und Hermaphrodit gestorben sind, trauert der Mann um die 
Frau, ignoriert aber den Tod des Hermaphroditen. Im Mythos des Mula Muh lebt die zweite 
Generation (ebenso aus drei Geschlechtern bestehend) friedlich ohne weitere Zwischenfälle 
zusammen. (Matzner & Costa 2007: 21-22) 
In einigen Werken zum Thema sao braphet song findet eine Gleichsetzung dieser mit dem 
Hermaphroditen aus den Mythen statt:  
The kathoey [in Buddhist orgin myths] was not defined merely as a variant of male 
and female, but as an independently existing third sex, though perhaps with a 
secondary meaning of a male who acts like a woman. This system of three human 
sexes, with the kathoey as the third sex, remained prevalent in Thailand until the mid-
twentieth century. (Nanda 2000:73) 
Nanda (Ebenda: 74) meint weiters, die Buddhistische Sichtweise betrachte kathoey (im 
Gegensatz zu Homosexuellen) als natürliches Phänomen, deren Situation durch karma 
                                                 
27 Laut Morris (2000: 129) gibt es in der Erzählung Widersprüchlichkeiten, wer als erster stirbt. In einer Passage 
leidet die Frau unter dem Tod ihrer beiden Männer, in einer anderen trauert der Mann um den Verlust seiner 
beiden Frauen.  
28 .(Morris 2000: 128, Matzner, Transgender in Thailand: http://home.att.net/~AROIDIAN/links/transgender-
support.html) 
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hervorgerufen wurde und somit unveränderlich ist, also außerhalb deren Kontrolle liegt. Diese 
Auffassung sei heute in der thailändischen Gesellschaft sowie unter kathoey selbst nach wie 
vor verbreitet.  
Matzner & Costa (2007: 21-22) stellen den Zusammenhang zwischen Mythologie und 
historischer Akzeptanz der sao braphet song weitgehend in Frage. So lautet deren 
Argumentation, es gäbe keinen Beweis für einen Zusammenhang zwischen den 
Hermaphroditen der Entstehungsmythen und jenen kathoey oder sao braphet song wie sie 
heute existieren (also gebürtigen Männern, welche sich als Frauen identifizieren). Auch die 
negative Rolle, welche der Hermaphrodit in den Mythen einnimmt, sei signifikant. Interessant 
sei auch das Verschwinden des Hermaphroditen ab der Dritten Generation der Menschheit in 
Pathamamulamuli sowie Mula Muh. Außerdem sei Pathamamulamuli lediglich einer von 
vielen Entstehungsmythen Nord-Thailands. 
Therefore, it is difficult to understand how either myth could be used to show that 
either a cultural, historical, or even mythological continuity exists with present day 
transgenderism in Thailand. (Ebenda: 22) 
Der Hermaphrodit Napumsaka ist aus Sicht der Frau ein Ehemann, für den Mann allerdings 
eine zweite Ehefrau; Napumsaka ist an der Zeugung der Kinder beteiligt. Aus dieser 
Perspektive betrachtet spielt der kathoey des Entstehungsmythos eine sehr unterschiedliche 
Rolle zu heutigen sao braphet song.  
Wir wissen jedoch nicht, was der Begriff kathoey zu jener Zeit, in welcher der 
Entstehungsmythos aufkam, bedeutete. Allerdings können wir sagen, dass kathoey heute 
keine Hermaphroditen mit mehrdeutigen Geschlechtsmerkmalen sind (Morris 2000: 128-
131):  
Rather, it is to inhabit an ideal form of feminity. (Ebenda: 131) 
Auch in Texten des achtzehnten und neunzehnten Jahrhunderts über maskulinisierte Frauen, 
darunter Kriegerinnen und Soldatinnen, werden diese kaum als kathoey bezeichnet. (Ebenda: 
131) 
Stand der Hermaphrodit des Entstehungsmythos scheinbar zwischen den Geschlechtern, 
liefern sao braphet song heute ein ganz anderes Bild.  
Today, kathoeys are invariably men who dress and live as women and who consider 
this to be their natural state. (Ebenda: 131) 
Das vinaya29, ein Text zu buddhistischen Ordensregeln, beschreibt nicht zwei, sondern vier 
                                                 
29 Das Vinaya ist ein Teil des Tipitaka, seinerseits einer der wichtigsten schriftlich verfassten Kanons des 
Buddhismus (Totman 2003: 61). Das Vinaya beschäftigt sich hauptsächlich mit den Ordensregeln buddhistischer 
Mönche. (Ebenda: 67) 
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Gendertypen im Zusammenhang mit verbotenen sexuellen Aktivitäten. Diese sind männlich, 
weiblich, ubhatobyanjanaka und pandaka. Unter ubhatobyanjanaka ist im Allgemeinen der 
Hermaphrodit gemeint, während pandaka auf Transvestiten, Transsexuelle oder 
Homosexuelle Menschen verweist. Interessant ist hierbei, dass den Mönchen der sexuelle 
Kontakt mit allen vier Geschlechtern verboten ist; sexueller Kontakt mit pandaka oder 
ubhatobyanjanaka ist in gleicher Weise moralisch verwerflich wie jener mit einer Frau. 
(Jackson 1993: 4-5) 
However, elsewhere in the Vinaya and in other sections of the Tipitaka it is made 
clear that ubhatobyanjanaka and pandaka are spiritually and ritually inferior to men, 
often being compared with women and criminals. (Ebenda: 5) 
Bunmi Methangkun, Oberster der traditionellen Abhidhamma Foundation, vertritt die Ansicht, 
ein gebürtiger Mann könne, vorausgesetzt er fühlt sich körperlich und geistig zu anderen 
Männern hingezogen, seine Männlichkeit – sowohl physisch als auch psychisch – verlieren 
und die Charakteristika einer Frau annehmen, sodass er dann heterosexuellen Verkehr mit 
dem Mann, welcher ihn erregt, haben kann.  
Ein berühmtes Beispiel des Geschlechtswechsels eines ubhatobyanjanaka findet sich in 
Dhammapadatthakatha. Soreyya, ein wohlhabender Mann, erblickt eines Tages einen Mann 
und wünscht, ihn zu seiner Frau machen zu können.  
Immediately Soreyya turned into a woman and, hiding from his companions, went with 
a caravan bound for Takkasila. Arriving at Takkasila, he became the wife of the 
Treasurer of that city and had two sons. He already had two sons in Soreyya, born to 
him before his Transformation. (Malalasekera 1960: 1311-12, zitiert nach Jackson 
1993: 6) 
Erst, nachdem Soreyya einem Älteren seine Schuld beichtet und um Vergebung bittet, wird er 
mit dessen Pardon wieder zum Mann. (Ebenda) 
Suchip Punyanuphap setzt in seiner Zusammenfassung des Tipitaka den Begriff pandaka mit 
jenem des kathoey gleich und liefert folgende Definition: „a person who takes pleasure in 
having relations with a man while feeling that they are like a woman“ (Suchip 2525:224n, 
zitiert nach Jackson 1993: 6) 
Rituelle Rollen 
Manche Akademiker sprechen von einer Rolle der kathoey bei religiösen Ritualen im Norden 
Thailands, die sich bis heute hält. Der religiöse Glaube der khon meuang ist beeinflusst von 
Hinduismus, animistischem Glauben und Theravada Buddhismus. Der animistische Glaube 
der khon meuang steht stark in Verbindung mit Geistern und lokalen Geisterkulten, welche in 
matrilinearen Abstammungsgruppen organisiert sind. Diese Kulte bedienen sich menschlicher 
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Medien, welche von Geistern auserwählt und in Besitz genommen werden30. Obwohl diese 
Medien meistens Frauen sind, gibt es Hinweise darauf, dass manchmal Männer, genauer 
gesagt Transvestiten oder homosexuelle Männer, diese Rolle einnehmen. Geister, so die 
allgemeine Auffassung, bevorzugen Medien mit einer „schwachen“ Seele, da es leichter ist, in 
diese einzudringen und sie zu beherrschen. Kathoey haben, im Gegensatz zu 
gendernormativen Männern, eine „schwache“ Seele wie Frauen. (Costa & Matzner 2007: 24-
25) 
Notably, as the host of a powerful spirit, a kathoey is in the position to earn respect 
from clients and other mediums […]. This indicated that kathoey, through their 
involvement in northern Thai religious life, are able to occupy an important, although 
marginal, space in their communities. (Ebenda: 25) 
Da in diesem Bereich nur wenige Forschungen existieren ist allerdings unklar, ob kathoey in 
anderen Gegenden Thailands ähnliche Rollen einnehmen. (Ebenda) 
Totman (2003: 91-92) stellt die Frage, ob kathoey-Medien im Norden ein relativ neues 
Phänomen darstellen, da dieser Bereich traditionell von Frauen eingenommen wurde. Ein 
Hinweis darauf wäre die Tatsache, dass die Anzahl der kathoey-Medien alleine von den 
1950ern bis in die 1970er Jahre wesentlich gestiegen sei. Der Anstieg des Wohlstandes durch 
den Touristenboom zu dieser Zeit hätte „falsche“ Medien angezogen, welche mehr von 
finanziellen als von spirituellen Motiven getrieben worden wären. Obwohl einige kathoey 
heute die spirituelle Rolle des Mediums einnehmen, so Totman weiter, sei diese 
vorherrschend von Frauen belegt und stelle keinen Bereich dar, der den kathoey  traditioneller 
Weise zugeschrieben werde. Ihre historische Identität finde sich vielmehr in der Rolle des 
öffentlichen Entertainers.  
Totman (Ebenda: 98) vertritt die Ansicht, kathoey würden als Konzept eines „Dritten 
Geschlechts“ aus dem vor-buddhistischen, animistischen Glauben mit seiner Betonung auf 
der Verehrung von Geistern stammen. Er schreibt dazu:  
As Buddhism embraced and to some extend incorporated many animist traditions, the 
scriptural texts show that it also embraced and incorporated the Animist legacy of 
kathoey or phet thi sam – a “third sex”. (Ebenda: 98) 
Religiöse Hintergründe: Theravada Buddhismus 
Mit über 90% Anteil in der Bevölkerung gilt der Theravada Buddhismus31 als offizielle 
                                                 
30 das Medium kann später nicht für die Taten, welche der Geist während der Besessenheit durch das Medium 
begeht (exzessives Trinken von Alkohol; beleidigendes, grobes Verhalten) zur Verantwortung gezogen werden. 
(Totman 2003: 186) 
31 Dieser kam um das dritte Jahrhundert vor Christus über Indien und Ceylon nach Thailand. (Totman 2003: 57) 
Er ist heute außer in Thailand auch in Sri Lanka, Burma, Laos und Kambodscha die dominante Religion. 
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Religion Thailands. Diese Tradition, welche großen Einfluss auf die Konstruktion von gender 
und Sexualität in Thailand ausübt, wird ihrerseits u.a. von hinduistischen Praktiken und 
„animistischem“ Glauben (an Spirits) beeinflusst. (Taywaditep et al. 2004: 1027) Auch der 
brahmanische Glaube, welcher im Mittelalter durch die Khmer-Kultur nach Thailand kam, 
spielt eine Rolle in der religiösen Landschaft des Landes. (Jackson 1995: 56, Fußnote) 
Im Buddhismus wird die Idee eines “Selbst”, also einer individuellen Persönlichkeit, 
prinzipiell negiert, da diese nicht ins nächste Leben „mitgenommen“ werden kann und daher 
vergänglich ist. In den Inkarnationen wechseln sich das Geschlecht, wie auch die soziale 
Position in der Gesellschaft, mentale und physische Verfassung, Ort der Geburt (Sphären) und 
sogar Spezies (Mensch, Tier oder Gottheit). All dies ist abhängig von den Verdiensten in 
vergangenen Leben. In der Thai Auslegung des Buddhismus werden Frauen in der Hierarchie 
der Verdienste niedriger (als die Männer) eingeordnet, da sie nicht geweiht werden können.32 
(Taywaditep et al. 2004: 1024) 
Heute haben Frauen die Möglichkeit, die Laufbahn der mae chii einzuschlagen. Es handelt 
sich dabei um weibliche lay-Asketen, welche „weltlichen Vergnügen“ und Sexualität 
entsagen. Es ist allerdings anzumerken, dass mae chii viel geringere Hochachtung von der 
Gesellschaft erhalten als (männliche) Mönche und oft sogar negativ wahrgenommen werden. 
Dieser Ausschluss der Frauen aus der spirituellen Welt der Mönche hat mit ihrer Rolle als 
Mutter (mother-nurturer) zu tun, welche für das Wohlbefinden der Familie verantwortlich 
und daher mehr an „weltliche Dinge“ gekettet ist als der Mann. (Taywaditep et al. 2004: 
1028) 
Taywaditep (et al. 2004:1024) widerspricht Morris’ Behauptung, Thai Männer und Frauen 
könnten ihr sex/gender mühelos wechseln. Vielmehr seien Männer und Frauen in Thailand,  
was Genderrollen- und Identitäten angeht, nicht mehr und nicht weniger rigide als jene im 
„Westen“. Morris hätte das sanfte (soziale) Verhalten mancher Thai Männer als feminin 
misinterpretiert, obwohl es der Rolle idealer Maskulinität in Thailand keinesfalls 
widerspreche. (Ebenda) 
I would add, how ever, that the Thai people’s conceptualization of gender and other 
attributes of the self are not fixed from one life time to an other, in accordance with 
the idea of reincarnation. (Ebenda: 1024) 
Eine der buddhistischen Grundregeln spricht vom Vermeiden “falschen” Verhaltens im Bezug 
auf sexuelle Angelegenheiten. Damit werden von Thais in der Regel Vergewaltigung, 
                                                                                                                                                        
(Jackson 1995: 56, Fn) 
32 zu einer genaueren Ausführung des Zusammenhangs zwischen Buddhismus und Patriarchalität siehe 
Tannenbaum (1999: 245ff.) 
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Ehebruch und Kindesmissbrauch in Verbindung gebracht, wobei ganz allgemein sexuelle 
Aktivitäten gemeint sind, welche das Leid anderer zur Folge hätten. Interessant ist hierbei, 
dass Homosexualität oder transgender-Verhalten (wie auch etwa Masturbation, Prostitution) 
nicht explizit erwähnt werden. (Taywadiped et al. 2004:1028) 
Laut Jackson & Sullivan (1999: 11) wird Homosexualität weder durch den Staat noch durch 
den Buddhismus kriminalisiert. Laut einer Studie hätten buddhistische Studenten eine 
positivere Einstellung gegenüber homosexuellen Männern und Frauen als etwa muslimische. 
(Jackson 1999: 40) 
Buddhistische Haltungen: Akzeptanz oder Intoleranz? 
Es steht außer Frage, dass der thailändische Buddhismus und seine Sicht auf Transgender und 
Homosexualität heutige gesellschaftliche Haltungen und Einstellungen in Thailand 
beeinflusst. Allerdings gibt es in den buddhistischen Texten zu diesem Thema 
unterschiedliche, teilweise widersprüchliche Auslegungen und Betrachtungsweisen im 
Zusammenhang mit Homosexualität und kathoey bzw. ubhatobyanjanaka und pandaka. Es 
sollen im Folgenden einige Auslegungen und deren Erklärungen zur Ursache von 
Homosexualität und Transgender betrachtet werden.33 
Homosexueller Verkehr unter Mönchen wird in buddhistischen Schriften wie dem Tipitaka 
ausdrücklich verboten. Dieses Verbot ist allerdings im Zusammenhang mit dem allgemeinen 
Sexverbot zu betrachten, welches Mönchen auferlegt wird. Reproduktion, so etwa der 
einflussreiche buddhistische Denker Buddhadasa, sei eine schmutzige und ermüdende 
Aktivität, welche in der buddhistischen Doktrin oft als Quelle menschlichen Leids betrachtet 
wird. (Jackson 1993: 4) 
In general, the Buddha is more tolerant of pandakas and ubhatobyanjanaka who are 
less open about their sexual interest in people of the same gender and who are only 
discovered after ordination. (Ebenda: 8) 
In den buddhistischen Texten finden sich einige Beispiele, in denen ubhatobyanjanaka und 
pandakas Toleranz entgegengebracht wird, wobei sie vom Orden akzeptiert und zu geehrten 
Mitgliedern gemacht werden. So etwa ein Mönch, dem Buddha die Erlaubnis erteilt vom 
Mann zur Frau und vom Mönchs- zum Nonnenorden zu wechseln. Andere Schriften vertreten 
die Ansicht, Homosexuelle seien nicht in der Lage dem Weg und den Lehren Buddhas zu 
folgen.  
Der buddhistische Zeitungskolumnist Prasok schreibt über Ananda, Cousin und persönlicher 
                                                 
33 Als Quelle diente mir hier Peter Jacksons „From Kamma to Unnatural Vice: Buddhism, Homosexuality and 
Intolerance in Thailand“ (1993) 
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Begleiter Buddhas, dass er seit hunderten von Leben als Homosexueller oder als kathoey 
wiedergeboren werde. Als Grund dafür wird angegeben, Ananda habe in einem 
vorhergehenden Leben Ehebruch begangen, eine Sünde, welche ihn zuerst zehntausende Jahre 
in der Hölle schmoren ließ, um ihn dann für hunderte Inkarnationen als kathoey in den 
Lebenskreislauf zu schicken. (Ebenda: 8-10) Anandas Wiedergeburt als kathoey ergibt sich 
als direkte Folge seines in einem vorgehenden Leben produzierten schlechten karmas.  
Wie weiter oben schon angedeutet weigerte Buddha sich, Menschen in den Orden 
aufzunehmen, welche Merkmale von Transgender zeigten und offen mit diesen umgingen. 
Das Vinaya liefert eine Geschichte zur „Prohibition of the Ordination of Pandaka“. In dieser 
tritt ein pandaka in den Orden ein und fordert die anderen Mönche zum Analverkehr auf.34 
Nachdem die Mönche das Angebot abgelehnt haben, hat der pandaka Analverkehr mit „den 
Männern, welche die Elefanten und Pferde pflegen“, worauf diese ihn dafür kritisieren und 
den Orden sowie die anderen Mönche der Schande bezichtigen. (Ebenda: 11) 
…while the individual monk in question violated the sangha discipline, the Buddha 
betrays an assumption that all pandaka are likewise unsuited to monastic life when he 
prohibits any further ordinations of pandaka and orders those already in the sangha to 
be expelled. Kathoeys are commonly regarded in a similar way in Thailand today, 
widely stereotyped as untrustworthy prostitutes with hyperactive sex drives. (Ebenda) 
Zusammenfassend kann gesagt werden, dass Homosexualität, im buddhistischen Diskurs als 
Privatsache betrachtet und, solange sie diskret und privat nach dem Prinzip von „don’t ask, 
don’t tell“ ausgelebt wird, keine extreme Repression zur Folge hat. (Sinnott 1999: 102) 
Erklärungsmuster und Ursachensuche 
Laut Taywaditep et al. (2004:1036) wird Homosexualität oft als Folge schlechten karmas 
oder ungenügender Verdienste in vorhergehenden Leben erklärt. Thais mit höherer Bildung 
würden Homosexualität  – ähnlich wie die westliche Medizin und Psychologie bis in die 
1960er, 1970er Jahre – in Zusammenhang mit mentalen Problemen oder Krankheiten bringen 
und sie als in der Kindheit verwurzelt betrachten (passiver Vater, dominante Mutter, 
Aufwachsen mit dem jeweils entgegengesetzten Geschlecht). 
Auch Costa & Matzner (2007:143) führen die Verbindung zwischen Transgender und karma35 
als wichtigen Einflussfaktor auf die Einstellung der Thais gegenüber sao braphet song an. 
Thais würden in der Regel den Glauben vertreten, dass das Dasein einer Person als kathoey 
Folge und Bestrafung für schlechte Taten im vorherigen Leben darstelle. Da die Identität der 
                                                 
34 Wörtlich fordert er sie dazu auf, ihn anzugreifen oder zu attackieren (Thai: prathutsarai), der Begriff verweist 
hier allerdings auf Analsex. (Jackson 1993: 10n) 
35  Der Glaube an den Zusammenhang zwischen dem derzeitigen Leben (und Schicksal) eines Menschen mit 
seinen Taten in vorherigen Leben.  
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sao braphet song also von Anfang an kosmisch determiniert sei, mache es weder für 
Angehörige noch für den Betroffenen selbst Sinn zu versuchen, diese zu verändern.  
Die Frage nach der Ursache von Homosexualität dominiert die Debatte buddhistischer Denker 
zum Thema; es existieren hier laut Jackson (1993:12ff.) zwei Standpunkte. Auf der einen 
Seite stehen jene eher liberalen Denker, welche Homosexualität als etwas außerhalb unserer 
bewussten Selbstkontrolle angesiedeltes betrachten. Dieser Standpunkt vertritt die Ansicht, 
Homosexualität habe ihren Ursprung im sündhaften Verhalten vorhergehender Inkarnationen 
und sei daher in diesem Leben nicht veränderbar. Die antagonistische Position behauptet 
dagegen, Homosexualität sei der vorsätzliche Bruch mit ethischen und natürlichen Prinzipien 
und Verhaltensweisen.  
Bunmi, ein Vertreter der ersten Strömung, nennt einige Sünden, welche zu einer 
Reinkarnation als kathoey führen können, darunter Ehebruch, Prostitution und 
Kindesmissbrauch. Er betont, das durch diese Brüche generierte karma könne nicht 
überwunden, sondern die Konsequenzen müssten akzeptiert werden.  
Opposing popular Thai ideas on the orgins of homosexuality, Bunmi denies that being 
a kathoey is caused by raising a boy with girls or by raising a girl with boys, 
maintaining that people, animals and “lower level spirits” (phi-saang-theewadaa) can 
be born as kathoeys because of causal factors in their past lives. (Ebenda: 12) 
Homosexualität tritt im Abhidhammapitaka als ein Stigma auf und wird zusammen mit 
körperlichen sowie geistigen Behinderungen auf die Liste der karmischen Konsequenzen für 
begangene Sünden in vergangenen Leben gesetzt. Obwohl eine Inkarnation als kathoey selbst 
Konsequenz schwerer Sünden darstellt, wird das Ausleben der (homosexuellen) Begierden in 
einer solchen Inkarnation als nicht sündhaft betrachtet. Sexuelle Aktivitäten und Neigungen, 
welche die „traditionelle Norm“ überschreiten, wie etwa das Wechseln des Geschlechts von 
Mann zu Frau oder umgekehrt, haben demnach keine negativen karmischen Konsequenzen 
zur Folge. Interessanterweise sind es jene Tabus reproduktiver sexueller Tätigkeiten (im 
Gegensatz zu Homosexualität) wie Vergewaltigung, Ehebruch oder das Schwängern einer 
unverheirateten Frau, welche Bunmi verurteilt und strikt ablehnt. (Ebenda: 12-14) 
Eine weitere Erklärung für Homosexualität und Transgender ist laut Bunmi die Besessenheit 
durch Geister. Dabei wird das Medium entweder von einem kathoey oder einem 
gegengeschlechtlichen Geist in Besitz genommen. Ursache für eine solche Besessenheit kann 
unter anderem negatives karma sein. (14) 
Prasok vertritt zwar die Ansicht, karma sei die Hauptursache für Homosexualität, bezeichnet 
diese allerdings als eine „Perversion der Natur“ und vergleicht homosexuelle Menschen mit 
drei- oder fünfbeinigen Kälbern; beides, so Prasok, sei einerseits seltsam, andererseits wohl 
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Teil des natürlichen Prozesses. Da alle kathoey in einem vorhergehenden Leben schon in der 
Hölle gelitten haben sei er nicht in der Position sie zu verurteilen, da man Menschen nicht 
aufgrund ihres karmas kritisieren könne.  
Bunmi kommt zu einer ähnlichen, bemitleidend-herablassenden Konklusion. Jene Menschen, 
welche sich über kathoey lustig machen, so Bunmi, waren selbst in einem vorhergehenden 
Leben kathoey. Bunmi vertritt weiters die radikale Position, jeder würde irgendwann aufgrund 
sexueller Sünden als kathoey geboren werden. Obwohl er Mitleid zu kathoey aufzeigt, 
verwendet er sie doch primär als Beispiel der Abschreckung dafür was passiert, wenn man 
sich sexueller Sünden schuldig macht. (Ebenda: 15) 
Even compassionate Buddhist interpreters still regard being homosexual as a 
condition inherently defined by suffering, citing the lack of acceptance, social 
opprobrium and the ensuing problems suffered by homosexuals […] These 
interpreters do not consider the possibility that the suffering endured by homosexuals 
may not be inherent in their sexuality but rather may result from the intolerant social 
environment in which they live. Following the kammic account of the cause of 
homosexuality, the suffering of homosexuals can only be endured, not ameliorated, 
because it is interpreted as resulting from the individuals´ own past misdeeds and will 
continue until the kammic consequences of those misdeeds have been expunged. 
(Ebenda: 15) 
Homosexualität wird, da man sie als Zustand in dem sich eine Person befindet nicht ändern 
kann, zwar toleriert, andererseits führt das karma als Ursache dafür zu dem Schluss, die 
betroffenen Menschen wären an ihrer Situation „selbst schuld“.  
Laut dem buddhistischen Kommentator Isaramuni ist Homosexualität auf ein Übermaß an 
sexueller Begierde zurückzuführen. Dieses Übermaß an Sexualtrieb in Verbindung mit einem 
Mangel an Moral führt dazu, dass sexuelle Begierde die „normalen“, „natürlichen“ 
(heterosexuellen) Grenzen überschreitet. In Folge verliert der Mann die Kontrolle und begehrt 
in seiner Verwirrung andere Männer, welche er den Frauen vorzieht, da seine sexuelle Lust 
durch heterosexuellen Verkehr nicht befriedigt werden kann.36 (Ebenda: 19) 
So definiert der in Thailand einflussreiche buddhistische Denker Phra Ratchaworamuni den 
Begriff kathoey folgendermaßen:  
A kathoey, a person who does not appear to be either male or female. Namely: 
Someone born as a kathoey, a castrated man called a eunuch, and a man with strong 
sexual desire who behaves outside of sexual conventions and who incites other men to 
be likewise. (Ratchaworamuni 2527:135-6, zitiert nach Jackson 1993: 19) 
Isaramuni bezeichnet Homosexualität als Ursache von AIDS; der HI-Virus habe sich 
verbreitet, weil die Menschen sich nicht an die Regeln gehalten hätten. (Ebenda)  
                                                 
36 Da die Kontrolle und schließlich die Überwindung weltlicher Begierden die Basis des buddhistischen Pfades 
zur Beendigung des Leidens verkörpert, stehen Homosexuelle Männer in dieser radikalen Betrachtungsweise im 
krassen Gegensatz zu buddhistischer Spiritualität. (Jackson 1993: 19) 
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Kategorien sexueller Orientierung 
Bevor die unterschiedlichen Kategorien sexueller Orientierung in Thailand genauer betrachtet 
werden, möchte ich auf den in diesem Zusammenhang entscheidenden Begriff phet eingehen. 
Aus linguistischer Perspektive betrachtet bilden gender und Sexualität in Thailand weniger 
einzelne Kategorien für sich, als eher zwei Aspekte einer größeren, komplexen Kategorie. 
Unter den Begriff phet fallen in Thailand sowohl das biologische Geschlecht (phet phu- 
männlich bzw. phet mia- weiblich) als auch gender (phet chai- maskulin, männlich bzw. phet 
ying- feminin, weiblich). Der Begriff bezeichnet außerdem die Sexualität: rak-ruam-phet 
verweist auf Homosexualität, rak-sorng-phet meint Bisexualität, rak-tang-phet bezeichnet 
Heterosexualität. Ruam phet, also Geschlechtsverkehr, sowie phet samphan, sexuelle 
Beziehungen, fallen ebenfalls in die Kategorie phet. (Cook & Jackson 1999: 4) 
So gibt es in Thai keinen Begriff für homosexuelle Männer, da die Bezeichnung gay als 
eigener Typ von sex/gender klassifiziert wird, sich also vom phet Mann (phu-chai) 
unterscheidet. (Jackson & Sullivan 1999: 24) 
Gay Kings und Queens 
Der Begriff gay hat in Thailand unterschiedliche Bedeutungen, je nachdem von wem und in 
welchem Zusammenhang er verwendet wird. In der allgemeinen (heterosexuellen) 
Gesellschaft kann er alle homosexuell aktiven Männer, inklusive kathoey, bezeichnen. In 
lokalen Subkulturen wird ein Unterschied zwischen dem maskulin identifizierten gay und 
dem femininen kathoey gemacht, eine weitere Differenzierung des Begriffes gay findet sich in 
den Bezeichnungen gay king und gay queen. (Jackson & Sullivan 1999: 24) 
Unter vielen Männern, die sich als schwul (gay) identifizieren, gibt es eine gay king/gay 
queen Dichotomie, allerdings werden auch diese Begriffe unterschiedlich interpretiert. Sie 
verweisen einerseits auf die bevorzugte Rolle beim Geschlechtsverkehr, wobei queens den 
rezeptiven, kings den aktiven Part übernehmen (insertive/receptive). (Ebenda) 
Die Begriffe können außerdem auf feminines beziehungsweise maskulines Verhalten und 
Auftreten hinweisen. (De Lind van Wijngaarden 1999: 198)  
De Lind van Wijngaarden (Ebenda) behauptet, es hätte in seiner Studie über das Begehren 
männlicher Homosexueller fast ebenso viele Definitionen des gay king gegeben wie als solche 
identifizierte Teilnehmer. Manche hätten den Begriff mit jenem des gendernormativen 
Mannes (phu-chai) gleichgesetzt. Andere meinten, der Begriff bezeichne homosexuelle 
Männer, welche sich ein maskulines Auftreten bewahren. De Lind van Wijngaarden betont 
allerdings den Unterschied zwischen öffentlichem Auftreten und privater Praxis, da es 
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durchaus vorkommt, dass ein als phu-chai auftretender Mann hinter verschlossenen Türen 
rezeptiven Analsex hat.  
Ein weiterer Begriff, seua bai (wörtlich: Zweischneidiges Schwert), bezeichnet jemanden, der 
Geschlechtsverkehr mit jedem sex und gender in allen Positionen ausübt. Seua bai 
identifiziert sich weder als queen noch als king oder phu-chai. (Ebenda: 198-99) 
Es ist wichtig anzumerken, dass viele als gay identifizierte Männer der Dichotomie von 
king/queen sowie der Vorstellung, man müsse sich für den aktiven beziehungsweise 
rezeptiven Part entscheiden, widersetzen. (Jackson & Sullivan 1999:24) 
The presumption remains that masculinity and homosexuality cannot co-exist and in 
the traditional scheme of things, an insertee is an inferiorised kind of man, while the 
inserter is relatively unstigmatised and generally maintains his masculinity in 
homosexual encounters. (Storer 1999: 150) 
Die Selbstbezeichnung als quing – eine Mischung aus queen und king – reflektiert den 
Wunsch jener, die sowohl den aktiven als auch den rezeptiven Part beim Geschlechtsverkehr 
einnehmen, aus dieser Dichotomie auszubrechen. (Murray 1999: 82) 
Der Unterschied zwischen kathoey und gay 
To the extent that toms see themselves as men and kathoey see themselves as women in 
men’s bodies, they may not have lesbian or gay identities. (Jackson & Sullivan 1999: 
16) 
Einer der auffälligsten Unterschiede im Zusammenhang mit sexueller Orientierung und 
Identität ist jener zwischen Ladyboys und homosexuellen Männern. Wie wir gesehen haben 
reicht der Begriff kathoey beziehungsweise die Kategorie eines Dritten Geschlechts weit in 
die Geschichte Thailands zurück, auch wenn es übermütig wäre zu behaupten, der 
Hermaphrodit oder kathoey wäre mit den Ladyboys Thailands heute gleichzusetzen.  
Der Begriff gay wurde erst in den 60er Jahren des 20. Jahrhunderts in den öffentlichen 
Diskurs Thailands aufgenommen. Hierbei ist es wichtig anzumerken, dass ein homosexueller 
Mann sich vor allem dann Kritik aussetzt, sobald er seine Sexualität der Öffentlichkeit 
preisgibt. Tut er das nicht, so wird sie als „offenes Geheimnis“ von Familie, Freunden und 
Kollegen in der Regel toleriert. (Jackson 1999:237-38) 
Transgender37 und Homosexualität, so Jackson (Ebenda 238) wurden in der Geschichte 
Thailands lange nicht voneinander getrennt. Es scheint als hätte es bis zur Einführung des 
Begriffes gay in den 1960er Jahren nur zwei Kategorien von Männern gegeben: („echte“) 
Männer und kathoey, wobei die Unterscheidung mehr auf Geschlechterrollen als auf 
                                                 
37 Jackson definiert kathoey als Hermaphroditen, crossdressing males, transgender oder transsexuelle Frauen, 
welche ihre sexuelle Orientierung auf maskulin identifizierte Männer richten. (Jackson 1999b: 229) 
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Sexualität basierte, da ein Mann Geschlechtsverkehr mit einem kathoey38 haben konnte, ohne 
seinen maskulinen Status als solchen zu verlieren.  
Das soll nicht heißen, dass es in Thailand bis in die 1960er Jahre keine homosexuellen 
Männer gab, sondern reflektiert lediglich den öffentlichen Diskurs und somit einen wichtigen 
Teil der Art und Weise, wie die Gesellschaft mit einem Thema umgeht. Außerdem dient der 
Begriff gay homosexuellen Männern in Thailand als Werkzeug, sich als eigenständige Gruppe 
(sexueller Orientierung) zu identifizieren und von anderen abzugrenzen:  
Jackson argues that primary concern of masculine-identified Thai homosexual men 
who adopt the English label “gay” is not so much to distinguish themselves from 
heterosexual males but rather to distance themselves socially and in public 
perceptions from the better-known effeminate transgender/transsexual kathoey. (Cook 
& Jackson 1999: 20) 
Der Begriff gay wird also in Thailand enger gefasst als im “westlichen” Diskurs, da er auf 
maskulin identifizierte Männer verweist, welche ihre sexuelle Orientierung auf ebenfalls 
maskulin identifizierte Männer richten. Der Begriff kathoey kann allerdings, neben 
Transsexuellen und Transgender auch auf Männer mit effeminisiertem Verhalten verweisen, 
welche sich als schwul identifizieren. (Costa & Matzner 2007: 17, Borthwick 1999: 66) 
Sexual orientation is tightly bound up with gender identity in Thai discourse in that 
same-sex attraction is assumed by many Thai people to be intrinsic to cross-gender 
identity and behaviour. (Costa & Matzner 2007: 17) 
Homosexualität kann im Bezug auf sexuelles Verhalten, sexuelles Verlangen oder sexuelle 
Identität definiert werden. So bezeichnen sich viele Menschen, die Sex mit einem Vertreter 
desselben biologischen Geschlechts haben, nicht zwingend als homosexuell. (Jackson & 
Sullivan 1999:19) 
Brummelhuis (1999: 126ff) vertritt die Ansicht, kathoey als spezifische Art von 
Homosexuellen zu betrachten, würde der westlichen Annahme einer Dichotomie der 
Geschlechter entspringen und sei daher irreführend. Brummelhuis kritisiert die Auffassung, 
die Rolle als kathoey würde von Männern angenommen werden, welche in Gesellschaften 
leben, in denen Homosexualität nicht akzeptiert wird und liefert eine Reihe von 
Gegenargumenten. Erstens wird die Auffassung, Thailands Gesellschaft habe Schwierigkeiten 
mit Homosexualität, kritisiert.39 Obwohl homosexuellen Identitäten in der Öffentlichkeit 
wenig Akzeptanz entgegengebracht wird, sei es doch eines jeden eigene Sache, was er privat 
tut. Homophobie sei also eher ein Phänomen westlicher Gesellschaften. Zweitens entsprächen 
die Partner der kathoey in der Regel nicht dem Image eines homosexuellen Mannes.  
                                                 
38 dieser übernimmt dabei ausschließlich die Rolle der Frau (mia) 
39 Brummelhuis (Ebenda) spricht hier von „straight homosexuality“, also Beziehungen zwischen männlich 
identifizierten Homosexuellen im Gegensatz zu jenen zwischen einem kathoey und einem Mann.  
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My third argument is personal but not irrelevant. I must admit that I find some 
kathoey extremely attractive. When analysing and reflecting on this reaction, I cannot 
find a ground to conclude that they exploit hidden or unconscious homoerotic or 
homosexual feelings. On the contrary, they are capable of playing the feminine sexual 
role convincingly. I conclude that kathoey in the first instance have to be seen as 
women. […] The possibility that some Thai become kathoey because they like men is 
more and more improbable. (Brummelhuis 1999: 127) 
Meiner Erfahrung nach ist Brummelhuis’ Argument, es handle sich bei Ladyboys nicht um 
homosexuelle Männer, schlüssig: In nahezu allen mir bekannten Fällen definieren sich die 
kathoey nicht als Männer. 
Each of the two subcultures, like the concepts themselves, has its own very different 
social derivation and historical provenance with the consequence that the 
appearances, lifestyles and outlook of each are not commensurate and they do not 
easily mix. (Totman 2003: 71) 
Obwohl die Bedeutung des Begriffes kathoey bestimmten regionalen, sozialen, kulturellen 
sowie individuellen Variationen ausgesetzt ist, bezeichnet er heute meistens Männer, welche 
die feminine Genderrolle annehmen.40 Die Bezeichnung wird allerdings von manchen 
geborenen Männern, welche sich weiblich präsentieren und identifizieren, als Bedrohung 
betrachtet. Viele ziehen die Begriffe phu-ying praphet song („a second type of woman“) oder 
nang-fa jam-laeng ( a transformed goddess)41 vor. (Ebenda: 123-24) 
Zusammenfassend kann gesagt werden, dass der Begriff „Homosexuell“ im Gegensatz zu 
jenem des kathoey in keinem direkten Zusammenhang zu Orientierungen bezüglich gender 
steht, sondern eher eine Präferenz für sexuelle Aktivitäten mit demselben Geschlecht 
bezeichnet. (Siehe auch Totman 2003: 71) 
Toms und Dees 
In gewisser Hinsicht stellen toms als maskulin identifizierte Frauen, deren sexuelle 
Orientierung sich auf feminin identifizierte Frauen richtet (dees42), den Gegenpol zu kathoey 
dar. Ich halte mich bei diesem Kapitel hauptsächlich an Megan Sinnotts (1999) Artikel 
„Maskulinity and Tom Identity in Thailand“.  
Was genau die Identität als tom ausmacht löst unter den Betroffenen selbst Debatten aus. 
Kritikpunkte, welche sich toms gegenseitig vorwerfen, inkludieren etwa das Aufzeigen 
typisch männlicher Verhaltensweisen wie Trinken, Aggressivität, vulgäre Ausdrucksart und 
                                                 
40 ältere Beschreibungen des Begriffes stützen sich meist auf biologische Merkmale (wie Uneindeutigkeiten der 
Geschlechtsmerkmale), während rezentere Definitionen eher die mentalen, psychologischen Aspekte (eine Frau, 
welche im Körper eines Mannes steckt) betonen. (Totman 2003: 66) 
41 auch nang- fa chamlaeng- transformed angel (Totman 2003: 19) 
42 Dee leitet sich vom englischen Wort Lady ab 
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das Verhalten gegenüber Frauen.43  
However, toms and dees I have talked to, as well as outsiders, usually agree that in 
some basic way toms “want to be men,” are “like men,” or even are “men”. (Sinnott 
1999: 108) 
Sinnotts Informanten beschrieben toms als (führungs)starke “womanizer”, welche sich 
kleiden und verhalten wie Männer und gut für ihre Frauen sorgen beziehungsweise sorgen 
sollten. Einerseits werden toms von der Gesellschaft sowie von den Betroffenen (toms und 
dees) selbst als Menschen mit typisch männlichem Verhalten (spielen, rauchen, trinken, 
promiskuitive Sexualität) stereotypisiert, andererseits kritisieren die Betroffenen gerade diese 
Verhaltensmuster anderer toms als „acting like a man“. (Ebenda 108-9) 
Obwohl lesbisches Verhalten in Thailand durch die Geschichte ein Thema darstellt, scheint 
das Aufkommen einer eigenen, kulturell anerkannten Kategorie von lesbisch identifizierten 
Frauen, welche ihre Homosexualität offen deklarieren, ein neues Phänomen zu sein.  
Ihre maskuline Identifizierung erlaubt es toms, sich (sexuell) so zu verhalten, wie es Frauen in 
der Regel verboten ist. (Sinnott 1999: 99) 
Secondly, toms’ continuing association with femininity allows feminine-identified 
women the freedom to engage in relationships with toms free of the onerous moral 
restrictions placed on heterosexual Thai women’s sexuality. (Ebenda) 
Sich öffentlich zu “outen” ist laut Sinnott (1999:102ff.) unter toms selten; viel eher wird die 
Identität nonverbal über Verhalten und Kleidung kommuniziert. Weiters wäre die öffentliche 
Darstellung lesbischer Frauen auf negative, sensationshaschende Darstellungen beschränkt. 
Außerdem seien lesbische Frauen in der Gesellschaft Thailands so gut wie unsichtbar, da 
Frauen, welche als Paar zusammen leben, keine Aufmerksamkeit erregen. Dies würde den 
Frauen einerseits ein gewisses Maß an Freiheit einräumen, andererseits würde dies einen 
Austausch von Information und die Bildung von Netzwerken zwischen den Frauen 
verhindern. (Ebenda) 
[…] female same-sex activity is rendered near invisible by the Thai sexual ideology 
that women are by their nature devoid of sexual needs. Sex is something that men do, 
either to women or to other men […]. Women having “natural” and healthy sexual 
needs are rarely mentioned in mainstream discourse of sex in Thailand. Thais often 
find it difficult to even perceive of the possibility of female to female sex. (Ebenda: 
104) 
Tom-Dee Beziehungen sind in Thailand unter Schulmädchen keine Seltenheit, wobei deren 
Eltern dies in der Regel ohne große Sorge als eine vorübergehende Phase betrachten. 
Homosexuelle Erfahrungen zwischen Frauen seien, obwohl für Außenseiter unsichtbar, keine 
                                                 
43 die Beziehungen zwischen toms und dees weisen interessante Parallelen zu jenen zwischen butches und 
femmes auf. Zu einer genaueren Auseinandersetzung mit butch- femme Beziehungen siehe Gerds 2004: 137ff.  
      40 
Seltenheit, wobei sich viele Frauen im Endeffekt oft für ein konventionelles Leben mit Heirat 
und der Gründung einer Familie entscheiden. Westliche Konzepte zweier sich gegenseitig 
ausschließenden Kategorien sexueller Orientierung (Heterosexuell/ Homosexuell) treffen also 
in Thailand so nicht zu – vor allem nicht was Frauen betrifft. (Ebenda: 105) 
Sexual behaviour between Thai women does not necessarily mean a self-consciousness 
of oneself as homosexual, or as being different from “normal” women. (Ebenda: 106) 
Dee ist ein eher lockerer Begriff und beinhaltet nicht jene Aspekte sexueller Identität wie tom. 
Diese beschreiben dees oft als bisexuelle44 oder „normale“ Frauen, welche sich zu maskulinen 
Partnern hingezogen fühlen. Viele Toms sehen sich daher in einer ähnlich aussichtslosen 
Situation wie kathoey und haben das Gefühl, dees würden sich im Endeffekt für einen 
(„richtigen“) Mann entscheiden, da sie als toms, nicht nur als solche mit niedrigen 
Einkommen, selbst nie richtig für die Frau sorgen können würden. Finanzielle Aspekte sowie 
der Wunsch nach Kindern beeinflussen die Entscheidungen vieler dees, sich auf 
heterosexuelle Beziehungen einzulassen, allerdings oft ohne jene zu Frauen aufzugeben. 
(Ebenda: 107, 114) 
The economic necessity of heterosexual relationships is not perceived as a 
contradiction to their personal interests in lesbian relationships. (Ebenda: 108) 
Was die sexuellen Dynamiken in tom-dee-Beziehungen betrifft, übernehmen toms die 
„aktive“ Rolle, wobei sexuelle Aktivitäten die Befriedigung der femininen Partnerin zum Ziel 
haben. Toms sind stolz auf ihre Einfühlsamkeit und Sensibilität, beides Werte, welche in 
Thailand Frauen zugeordnet werden.  
Obwohl Toms bestimmte maskuline Privilegien genießen, besetzen sie nicht dieselbe soziale 
Rolle wie Männer in der Gesellschaft Thailands. Viele toms wären sich der 
Konkurrenzsituation zu Männern, welche in der Lage sind für eine Familie und soziale 
Respektabilität zu sorgen, bewusst und würden sich daher darauf konzentrieren, ihre Frauen 
zu erfreuen, ihnen Verständnis entgegen zu bringen und sie emotional und physisch zu 
befriedigen.  
Ein weiterer wichtiger Faktor in sexuellen Dynamiken zwischen toms und dees sind die 
Vorteile, welche Frauen in sexuellen Beziehungen mit toms gegenüber heterosexuellen 
Aktivitäten genießen, da Risiken wie Ehebruch oder der Verlust der Jungfräulichkeit hier 
keine Bedrohung darstellen. (Ebenda: 109-13) 
                                                 
44 Bisexualität wird von der Gesellschaft Thailands prinzipiell mehr respektiert als Homosexualität. Es gibt für 
diese Richtung der sexuellen Orientierung eine Reihe von Bezeichnungen, wobei keines der Idiome negative 
Zuschreibungen aufweist. Manche der Ausdrücke sind insofern positiv besetzt, als sie die Vorteile beschreiben, 
welche sexuelle Aktivitäten mit Vertretern beider Geschlechter mit sich bringen. (Jackson 1995: 61) Für eine 
Auflistung und detaillierte Erläuterung dieser Begriffe zur Bezeichnung bisexueller Männer und Frauen siehe 
Ebenda. 
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Ot’s sexual relationship with [her tom lover] Aa is not perceived as adulterous by 
observers, including Ot’s husband, family and friends and is perhaps even seen as a 
guard against unacceptable adulterous behaviour with other men. (Ebenda: 113) 
Viele Frauen scheinen eine Beziehung zu toms einzugehen, um Liebe und Sex ohne die 
zahlreichen Risiken, welche heterosexuelle Beziehungen mit sich bringen, genießen zu 
können. Andererseits herrscht unter toms die allgemeine Auffassung, dees würden sich 
aufgrund der sexuellen Aufmerksamkeit, welche sie zur Verfügung stellen mit ihnen 
einlassen, anstatt sie als Lebenspartner in Betracht zu ziehen und als solche ernst zu nehmen. 
(Ebenda: 114-15) 
Die unterschiedlichen Aspekte der Identitäten von toms und deren komplexen Beziehungen zu 
dees weisen, wie wir im empirischen Teil noch sehen werden, einige Parallelen zu den 
Lebenswelten der Ladyboys auf.  
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Transkultureller Vergleich 
Das Phänomen eines „Dritten Geschlechts“ als eigene Kategorie von Genderidentität ist nicht 
nur in Thailand, sondern auch in anderen Teilen Südost-Asiens sowie Indien oder etwa bei 
den Indigenen Nordamerikas zu finden. Die Kategorien von Transgender haben zwar 
kulturspezifische Erscheinungsformen, d.h. die sozialen und funktionalen Rollen, welche sie 
belegen, differieren, doch scheinen interessante Übereinstimmungen zwischen geographisch 
weit voneinander entfernten Gruppen zu existieren. Ich möchte hier einen kurzen Vergleich 
der kathoey Thailands mit anderen Mann-zu-Frau Transgender, darunter den hijras Indiens, 
den alyha der Mohave Nordamerikas sowie Transgender in westlichen Kulturen durchführen.  
Die Hijra Indiens 
Bei der Diskussion der hijra Indiens richte ich mich hauptsächlich nach Serena Nandas (1993, 
2000) Werken zum Thema.  
Ähnlich wie in Thailand werden die Kategorien Mann und Frau auch in Indien nicht nur mit 
biologischen (Geschlechts-)Merkmalen in Verbindung gebracht, sondern stehen auch in 
Zusammenhang mit sexuellen Kriterien; so existieren Unterschiede in der sexuellen Natur 
zwischen Mann und Frau, welche sich unter anderem in ihrer angeborenen „Natur“ physisch 
sowie moralisch unterscheiden. Der Unterschied in der „sexuellen Natur“ von Mann und Frau 
stellt dabei den wichtigsten Unterschied dar. Diese Dichotomie zwischen Mann und Frau 
schließt eine alternative Genderrolle keineswegs aus; vielmehr stellen Transformationen von 
sex und gender unter Menschen wie Göttern bedeutende Themen hinduistischer Mythologie 
dar.45 (Nanda 1993:374-75) 
Mächtige Frauen, seien es Göttinnen oder Menschen, stellen im Hinduismus, solange nicht 
von männlicher Autorität beherrscht, eine Gefahr dar. Interessant ist hierbei, dass der 
„weiblichen Natur“ in Indien (im Gegensatz zu Thailand) größerer sexueller Appetit 
zugestanden wird. Um die Ablenkung der Männer von ihren spirituellen Verpflichtungen zu 
verhindern bedarf es daher der Kontrolle über die Frau. (Ebenda) 
It is the hot, erotic, aspects of female sexuality that the hijras partake of and display 
and that transforms them into “sacred, erotic, female men” embodying both the 
beneficent and destructive potential of the goddess. (Nanda 1993: 174) 
Es ist die Göttin Bahuchara Mata, die (gegenüber Frauen impotente) Männer zu sich ruft und 
ihnen vorgibt, sich zu kleiden und zu verhalten wie Frauen sowie sich einer Emaskulation zu 
unterziehen, wodurch die Kräfte der Göttin auf die hijras übertragen werden. Da die hijras 
                                                 
45 dies entspringt der hinduistischen Ansicht, dass alle Menschen weibliche und männliche Ansätze in sich 
tragen. (Nanda 1993: 376) 
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nach der Entfernung der männlichen Genitalien als Medium göttlicher Kräfte fungieren, 
spielen sie eine wichtige Rolle etwa bei Hochzeiten, bei der Geburt eines Jungen und als 
Tempeldiener der Göttin. Als Lohn für ihre (musikalische, tänzerische und rituelle) 
Darstellung bei solchen familiären Anlässen erhalten die hijras Geld und Geschenke von der 
Familie. Ihren Alltag verbringen sie meist innerhalb ihrer eigenen sozialen Gemeinschaft, 
wobei ihre soziale Position innerhalb der Gesellschaft Indiens einer eigene Kaste 
gleichkommt.46 (Ebenda: 373) 
Wie im Buddhismus gibt es auch in frühen hinduistischen Texten Referenzen auf das „Dritte 
Geschlecht“ unter Menschen sowie göttlichen Wesen. (Ebenda: 377)  
In Indien herrscht der Glaube, die (beim Analverkehr) rezeptive Rolle führe zum Verlust der 
sexuellen Vitalität. (Ebenda: 380) 
It is sexual impotence (with women), then, and not sexual relations with men that 
defines the potential hijra. (Nanda 1993: 380) 
Ein Mann mit uneindeutigen Geschlechtsmerkmalen wird kulturell als potentieller hijra 
definiert. Trifft dies nicht zu, was meistens der Fall ist, bedarf es bei der Transformation zur 
hijra wie schon angedeutet einer operativen Emaskulation.47 Hierbei ist anzumerken, dass 
auch Frauen, welche nicht menstruieren, hijras werden können, wobei maskulines Verhalten 
hier keine Rolle spielt. (381) 
Interessanterweise bezeichnen sich viele hijras als „weder Frau noch Mann“ („neither man 
nor woman“), da sie weder über ein „funktionierendes“ männliches Geschlechtsorgan 
verfügen noch Kinder gebären können. Allerdings wird die (typisch) weibliche Genderrolle 
wie feminines Auftreten und das Verlangen nach männlichen Sexualpartnern bevorzugt. (381) 
Wie auch unter Thailands kathoey ist die Annahme eines weiblichen Namens ein wichtiger 
Bestandteil der Zugehörigkeit zur Gemeinschaft der hijras. Eine weitere Gemeinsamkeit 
zwischen hijras und kathoey ist ihr oft überspitztes Auftreten, welches in Kontrast zu 
normativen (idealen) weiblichen Verhaltensweisen steht.  
But although hijras are „like women“ they are also „not women“[…]Hijra 
performances do not attempt a realistic imitation of women but rather a burlesque, 
and the very act of dancing in public is contrary to ordinary female behaviour. (Nanda 
1993: 382) 
Hijras haben einerseits die Macht, Familien mit Fruchtbarkeit und Glück zu segnen, können 
diese aber andererseits auch dazu benutzen, Menschen zu verfluchen und ihnen 
                                                 
46 Nanda (1993: 409) schreibt dazu: When a person joins the hijras, however, all the former caste identities are 
disregarded, and no distinctions of purity and pollution are made within the community.  
47 Laut Nanda (1993: 382) sind allerdings jene hijras, welche nicht als Hermaphroditen geboren wurden, in fast 
allen Fällen impotente Männer, welche sich der Entmannung unterzogen haben. Da diese in Indien rechtlich 
verboten ist, wird sie heimlich im Rahmen eines Rite of passage durchgezogen. (Ebenda: 384) 
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Unfruchtbarkeit und Unglück zu bringen. Ihre Genitalien fungieren hier als ultimative Waffe: 
hebt die hijra ihren Rock und zeigt diese, beleidigt und beschämt sie nicht nur, sondern bringt 
den Betroffenen auch Unfruchtbarkeit. (Ebenda: 392) 
As figures who serve and represent the goddess and her erotic aspects, hijras are both 
endowed with power and are also a focus of cultural anxiety. (Nanda 1993: 392) 
Das Fehlen einer Position innerhalb der Hierarchie des Kasten- und Kinshipsystems gibt 
hijras ein gewisses Maß an Freiheit von sozialer Kontrolle.  
Sexuell impotenten Männern, welchen durch ihre Unfähigkeit Kinder zu zeugen das Erlangen 
des Status einer „vollen Person“ abgesprochen wird, bleibt die Option, ihren eigenen 
Lebensweg zu beschreiten, indem sie sich der Emaskulation unterziehen und zu hijras 
werden. (395) 
Die Tatsache, dass Prostitution innerhalb der hijra-Gemeinschaft stigmatisiert wird, bedeutet 
nicht, dass hijras diesem Geschäft nicht nachgehen. Hijras wurden historisch immer schon 
mit Prostitution assoziiert, obwohl diese eine Beleidigung der Göttin und Untergrabung der 
rituellen Rolle der hijras darstellt. Hierbei ist anzumerken, dass jene hijras, welche als 
Prostituierte arbeiten, dies unter der Kontrolle eines gurus tun, welchem sie einen Anteil ihres 
Einkommens auszahlen müssen. Obwohl Prostituierte meist in getrennten Häusern von jenen 
hijras mit „respektablen Berufen“ leben, unterhalten sie doch soziale Bande mit der 
allgemeinen Gemeinschaft. (415-16) 
Eine Gemeinsamkeit zwischen hijras und Thailands kathoey ist ihre soziale Rolle in der 
Gesellschaft als Darsteller und Entertainer. Auch scheint es, als würden viele hijras als auch 
kathoey die Entscheidung, ihren Lebensweg als solche zu beschreiten sehr früh, oft schon in 
ihrer Kindheit, fällen oder zumindest in Betracht ziehen. (Siehe dazu auch Totman 2003: 139) 
Nordamerika: Die Alyha der Mohave 
Das Problem bei der Auseinandersetzung mit alternativen Genderrollen unter den ethnischen 
Gruppen Nordamerikas48 ergibt sich einerseits aus dem Mangel an Quellen und deren 
Unzuverlässigkeit beziehungsweise Voreingenommenheit; zusätzlich muss bei der Analyse 
des Materials der Einfluss der “westlichen Welt” und damit einhergehende Veränderungen in 
der Rollenfunktion der alyha und anderer alternativer Genderrollen berücksichtigt werden. 
(Nanda 1990: 132) 
Im Zusammenhang mit sozialen Veränderungen und Kolonialiserung schreibt Besnier (1993: 
                                                 
48 Laut Roscoe (1993: 330) ist die Existenz von berdache (Mann- zu- Frau- Transgender) in fast 150 
nordamerikanischen Gesellschaften dokumentiert. Der Begriff berdache stammt aus dem arabischen und 
bezeichnete ursprünglich jüngere Partner homosexueller Männer. (Ebenda: 331) 
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296), dass die berdache Nordamerikas den moralischen Ansturm der Kolonialmächte und 
Missionierungsbestrebungen nicht überlebt hätten.  
Alternative Genderrollen existieren in vielen indigenen Gesellschaften Nordamerikas, wobei 
gebürtige Männer49, welche diese Rolle annehmen, auch heute noch oft unter dem 
Überbegriff berdache zusammengefasst werden. Diese Kategorie einer alternativen 
Genderrolle wird – wie auch jene Thailands – in der Literatur mitunter als “Drittes 
Geschlecht” (third gender) bezeichnet. (Roscoe 1993: 338) 
 
Laut Roscoe (Ebenda: 365) sind Träume unter den Mohave der Schlüssel zur Annahme von 
Genderidentität. Die Frauen der Mohave ermittelten laut Nanda (1990: 132 ff) während der 
Schwangerschaft das Geschlecht des Kindes anhand ihrer Träume. Jene Mütter, welche eine 
alyha gebären würden, träumten zwar von männlichen Charakteristika, fanden aber in ihren 
Träumen auch Hinweise darauf, dass ihr Kind eine alyha werden würde. Später während der 
Pubertät verweigerten alyhas die Teilnahme und das Erlernen von für junge Männer typischen 
Aktivitäten wie Jagen und Reiten. Stattdessen spielten sie mit Puppen, kleideten sich weiblich 
und interessierten sich für die Hausarbeit der Frauen. Familie und Eltern versuchten am 
Anfang, gegen diese Entwicklung zu arbeiten, fanden sich aber bei deren Fortbestand damit 
ab und bereiteten das entsprechende Ritual vor. Dieses sollte den jungen Mann einerseits 
überraschen, um seine Neigung zu überprüfen, andererseits sollte es als Initiation fungieren. 
Das Initiationsritual bestätigte die endgültige und permanente Veränderung des Genderstatus, 
wobei alyhas ihren männlichen Namen gegen einen weiblichen austauschten. (Ebenda) 
Anschließend wurden ihre Gesichter mit weiblichen Tatoowierungen versehen. Da das 
Initiationsritual nicht den Übergang von Mann zu Frau, sondern von Junge zu alyha markiert, 
findet sowohl eine Transformation des Genderstatus als auch des Alters statt. (Roscoe 1993: 
360, 362)  
Im Gegensatz zu den hijras steht das Initiationsritual der alyhas nicht in Zusammenhang mit 
einer Manipulation der männlichen Genitalien. Allerdings bestanden alyhas fortan darauf, 
ihre Genitalien mit weiblichem Vokabular zu benennen (der Penis wird als Klitoris, die 
Hoden als labia majora, der Anus als Vagina bezeichnet). 
Viele alyhas lebten in Ehe mit gendernormativen, heterosexuell klassifizierten Männern, 
wobei sie im Gegensatz zu jungen Mädchen als die besseren Hausfrauen galten (dies 
verschaffte ihnen Vorteile am Heiratsmarkt). Das Leben im Haushalt des Mannes sowie 
dessen Werben um die alyha gestaltete sich anders als bei “normalen Mädchen”. Wie unter 
                                                 
49 Neben den Alyha gab es unter den Mohave eine zweite alternative Genderrolle weiblicher Homesexueller: die 
Hwame. (Nanda 1990: 132) 
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heterosexuellen Paaren bestand die sexuelle Praktik zwischen der alyha und ihrem Ehemann 
aus analem und oralem Verkehr, wobei alyhas ausschließlich die weibliche (rezeptive) Rolle 
einnahmen. Den alyhas, so Nanda (1990: 133), wären Erektionen angeblich peinlich gewesen, 
und sie hätten es ihren Partnern nicht erlaubt, ihren eregierten Penis zu berühren oder auch 
nur zu kommentieren.  
Sobald eine alyha einen Ehemann gefunden hatte, imitierte sie die Menstruation der Frau, 
indem sie sich die Genitalien wundkratzte, bis sie bluteten. Die folgenden gesellschaftlichen 
Verhaltensweisen des Ehemannes und der alyha bestanden aus denselben wie zwischen 
heterosexuellen Paaren. Auch Schwangerschaften wurden imitiert, wobei die alyha aufhörte 
zu “menstruieren” und stattdessen mit außergewöhnlicher Genauigkeit anfing, 
Schwangerschaftstabus einzuhalten und ihre Kleidung mit Stoffen auszustopfen. Außerdem 
gaben sie – im Gegensatz zu “normalen Frauen” – ihre “Schwangerschaft” öffentlich bekannt. 
Am Ende ihrer Schwangerschaft tranken die alyhas einen verstopfungsfördernden Sud und 
begaben sich schließlich nach ein paar Tagen Magenbeschwerden in den Wald, um in der 
Entbindungsposition ihren Darm zu entleeren. Der Kot wurde anschließend wie eine 
Todgeburt behandelt und begraben, wobei die alyha, angemessene Riten einhaltend, weinte 
und klagte, wie eine Frau es nach einer Todgeburt tun würde. (Nanda 1990: 133; Roscoe 
1993: 361)  
Laut Roscoe (Ebenda: 368-9) wäre die Angst der alyha, von ihrem Ehemann verlassen zu 
werden, ein Grund für ihre Schwangerschaftssimulation, welche außerdem einen 
symbolischen Akt darstelle.  
alyhas galten – sofern man sie nicht verärgerte oder hänselte – allgemein als friedliche, feige 
Personen, da sie nicht an den häufigen und rauen militärischen Angriffen der Mohave-Männer 
teilnahmen. Stattdessen waren sie Teil des Willkommensfestes, welches die Frauen für die 
Männer veranstalteten.  
Durch den Glauben der Mohave, alyhas treffe keine Schuld an ihrer Neigung, welcher sie 
nicht widerstehen könnten, wurden alyha – im Gegensatz zu ihren Ehemännern – in der Regel 
weder verspottet noch lächerlich gemacht. Gründe für die Neigung eines Mannes zur 
Rollennanahme einer alyha waren nach Ansicht der Gesellschaft prädestiniert. Außerdem 
genossen sie in ihrer Rolle als Schamanen, welche die Gabe hatten sexuell übertragbare 
Krankheiten zu heilen, gesellschaftliches Ansehen.  
Zusammenfassend kann gesagt werden, dass die alyha unter den Mohave einerseits viele 
Aspekte der weiblichen Rolle imitierten. Andererseits waren sie doch anders als Frauen: sie 
übernahmen den Namen der weiblichen Abstammungslinie nicht, es wurde nicht um sie 
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geworben wie um Frauen und sie machten ihre “Schwangerschaft” öffentlich bekannt. 
Außerdem galten sie als fleißiger in der Hausarbeit als “normale Frauen”. Interessanterweise 
existiert bei den Mohave, wie auch in Thailand, ein Ursprungsmythos,50 in dem sexuell 
undifferenzierte Personen auftreten. (Nanda 1990: 133-134) 
Die Schlüsseleigenschaften männlicher berdache waren laut Roscoe (1993: 332) produktive 
Spezialisierung (Handwerk und Hausarbeit), ihre Rolle als Vermittler zwischen 
übernatürlicher und weltlicher Sphäre und Gendervariation in Zusammenhang mit normativen 
kulturellen Erwartungshaltungen betreffend weiblichen und männlichen Genderrollen.  
Über die (Motivations-)Hintergründe für die Annahme einer alternative Genderrolle von 
berdache schreibt Roscoe (Ebenda: 336): 
Consequently, most recent work on berdaches acknowledges the role of individual 
motivations, desires and talents in determining who became a berdache. 
Zusammenfassend kann gesagt werden, dass die berdache Nordamerikas innerhalb ihrer 
Gesellschaft über einen eigenständigen, autonomen Status verfügten, welcher sich auf einer 
Ebene mit jenem gendernormativer Männer und Frauen befand. (Ebenda: 370) 
Mann-zu-Frau Transsexuelle und Transvestiten 
Um Unterschiede und Gemeinsamkeiten zwischen Transgender-Identitäten in 
unterschiedlichen Gesellschaften hervorzuheben habe ich mich dazu entschieden, dieses 
Phänomen auch in “westlichen” (nordamerikanischen und europäischen) Gesellschaften zu 
beleuchten. Bolins (1993: 449) Recherche über Mann-zu-Frau Transsexuelle und deren 
Transformationsprozess von männlich zu weiblich liefert hier wichtige Informationen. Dieser 
Transformationsprozess besteht unter anderem aus hormoneller Behandlung, Psychotherapie 
und (idealerweise) einer geschlechtsumwandelnden Operation. Dieser Prozess einer 
Transformation hätte, so Bolin (Ebenda), den Charakter eines Initiationsritus in welchem 
Männer “zu Frauen werden”, wobei dieser Werdegang eine Transformation der persönlichen 
und sozialen Identität sowie die Physiologie der Individuen inkludiere. Dazu meint Bolin 
(Ebenda):  
This approach suggested that transsexuals did not begin their transition with fully 
crystallized feminine personal identities, as is widely reported in the medical 
literature, but rather gradually acquired a feminine identity. 
Transsexuelle Männer in Bolins Studie distanzieren sich einerseits von femininen, 
homosexullen Männern (gay female impersonators) und männlichen Transvestiten. Erstere, so 
                                                 
50 für eine Zusammenfasung dieses Entstehungsmythos siehe Roscoe 1993: 362 ff.  
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Bolin (Ebenda: 451), hätten nach Auffassung der Transsexuellen ein männlich identifiziertes, 
inneres “echtes” Selbst, während ihr feminines Auftreten eine illusorische, parodienhafte 
Präsentation darstelle. Im Gegensatz dazu sehen die Transsexuellen ihre Weiblichkeit als 
Ausdruck wahrer femininer Genderidentität.51 Jene Cross-Dresser, welche keine 
geschlechtsumwandelnde Operation anstreben, seien laut der Transsexuellen-Studie Bolins de 
facto Transvestiten. Auch Hirschauers (1993: 289-90) Beobachtungen weisen auf die Existenz 
einer (innerhalb der “Szene”) klaren Hierarchie zwischen Transsexuellen und Transvestiten 
hin. So würden Mitglieder der Transsexuellen-Szene zumindest die Bereitschaft zu einer 
geschlechtsumwandelnden Operation voneinander erwarten.  Dieser Druck wirkt sich auch 
auf jene Transsexuellen aus, welche entschlossen scheinen, sich nicht operieren zu lassen.  
Laut Hirschauer (Ebenda: 97, 99) wurde die Transsexualität erst durch die Möglichkeit einer 
Genitaloperation zur eigenständigen Kategorie. Der Begriff  “Transexuell” etablierte sich in 
den 60er Jahren des 20. Jahrhunderts als Bezeichnung für die Vorstellung eines subjektiven 
Geschlechtsempfindens, während der Terminus “Transvestitismus” als “gelegentliche Praxis 
des Kleideraustausches” und somit als fetischistisches Sexualverhalten enger gefasst wurde.  
 
Das gesellschaftliche Prinzip zweier bipolarer Geschlechter und die Auffassung, dass sex und 
gender miteinander übereinzustimmen haben, wird laut Bolin (Ebenda: 454) in der 
postoperativen Politik52 von Erneuerung oder Anpassung der Geburtsurkunde der Betroffenen 
reflektiert:  
This new gender status is justified on the biological grounds that the postsurgical 
male-to-female transsexual is a genital and bodily woman. (Ebenda) 
Geschlechtsumwandelnde Operationen und Hormonbehandlungen reproduzieren demnach 
den biologischen Imperativ der euro-amerikanischen Genderideologie. Weiters werden 
Selbst-Image und Selbstdefinition Transsexueller durch die medizinische Konstruktion von 
Transsexualität beeinflusst. Die Operation kann als Ausweg aus dem Desaster, im falschen 
Körper gefangen53 zu sein, betrachtet werden. Wer nicht in dieses Bild passt oder die 
Vorraussetzungen für eine Operation nicht erfüllt, dem wird auch eine Hormonbehandlung 
verweigert. (Ebenda: 455-62) 
Trotzdem gibt es gebürtige Männer, welche sich per Selbstdefinition als Transsexuelle 
                                                 
51 so gelten sie als heterosexuell, wenn sie sich zu Männern und als homosexuell, wenn sie sich zu Frauen 
hingezogen fühlen. (Ebenda) 
52 zu juristischen Verfahrensweisen und dem Transsexuellengesetz in Deutschland siehe Hirschauer (1993: 293 
ff.) 
53 die Bezeichnung einer weiblichen Seele, welche in einem männlichen Körper gefangen ist wurde in den 60er 
Jahren des 19. Jahrhunderts vom preußischen Amtsassessor Ullrichs geprägt. (Hirschauer 1993: 80) 
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bezeichnen, obwohl sie keine geschlechtsumwandelnde Operation in Betracht ziehen. Der 
Begriff Transgenderist mag hier auch zutreffen, inkludiert aber auch jene Individuen, welche 
Identifikationen mit dem weiblichen als auch mit dem männlichen Gender aufweisen. 
(Ebenda: 466-67) 
Obwohl die Trennung zwischen Transsexuellen und Transvestiten innerhalb 
nordamerikanischer Organisationen und Verbindungen nach wie vor existiert, hat sich das 
Problem laut Bolin (Ebenda: 475) in den letzten Jahren entschärft. Die wachsende 
Transgender-Community Nordamerikas wäre außerdem von Veränderungen rund um das 
Konzept von Weiblichkeit beeinflusst. Durch die Entschärfung der (auf den Körper 
bezogenen) Genderrollen in Verbindung mit der Unterminierung des biologischen Paradigmas 
hätte sich ein Trend zu einer “Transgendered Community” entwickelt. (Ebenda: 479) 
Such transformations of the female body erode constructs of behaviors and bodies as 
natural by creating the possibility for a social woman with a penis. (Ebenda) 
Ein wichtiger Faktor im Zusammenhang mit der Transformation von der viele Transsexuelle 
berichten, ist das präoperative Behandlungsprogramm54, welches von den Patienten 
durchlaufen werden muss. Erst nachdem die Patienten einem ein- oder mehrjährigem Prozess 
der Diagnosestellung55 unterzogen werden, werden sie an andere und schließlich die 
chirurgische Station weitergeleitet (Hirschauer 1993: 116-17). Die therapeutische Behandlung 
wird von den Patienten oft als “Zwangsberatung” aufgefasst. (Ebenda: 122)  
Das Dilemma zwischen Medizinern und Patienten ist laut Hirschauer (Ebenda: 230) unter 
anderem die unterschiedliche Betrachtungsweise von “Frau-sein”. Für Endokrinologen 
bestehe “Frau-sein” im Wesentlichen im Hormonspiegel einer Person, für Transsexuelle sei es 
dagegen wichtig, im Alltag unauffällig einem Geschlecht angehören zu können.  
                                                 
54 zu einer genaueren Auseinandersetzung mit dem komplexen präoperativen Behandlungsprogramm und den 
Schwierigkeiten der Patienten und Ärzte in diesem Zusammenhang siehe Hirschauer (1993: 121 ff.) 
55 Hier geht es darum, sicherzustellen, dass es sich beim Verlangen des Patienten nicht um einen kurzfristigen, 
wahnhaften Wunsch etwa im Verlauf einer Psychose handelt. (Hirschauer 1993: 174) Hirschauers Recherchen 
konzentrieren sich auf Deutschland.  
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Thailands Ladyboys heute 
Ziel dieser Arbeit ist unter anderem, ein differenziertes Bild der jetzigen Situation und der 
Lebenswelt der Ladyboys in Thailand zu liefern. Die Auffassung, Ladyboys wären in 
Thailand als Teil der Gesellschaft akzeptiert, soll dabei kritisch hinterfragt werden.  
Soziale Akzeptanz oder Diskriminierung? 
Seit der touristischen Erschließung Thailands in den 1970er Jahren wird das Land, unter 
anderem von westlichen, homosexuellen Reiseratgebern, immer wieder als 
„Schwulenparadies“ beschrieben. Wie weiter oben erwähnt, wird Homosexualität aber von 
Gelehrten wie auch im thailändischen akademischen Diskurs als „Krankheit“ (rok) oder 
„Perversion“ (khwam-wiparit) bezeichnet, die es zu „heilen“ gilt.  
Politische und juristische Hürden 
Es existieren zwar keine rechtlich-legalen Sanktionen gegen Homosexualität, die in Thailand 
nicht illegal ist, andererseits sind Ladyboys (wie auch Frauen) oft Opfer sexueller Belästigung 
und sexualisierter Gewalt durch heterosexuell identifizierte Männer. (Jackson 1999: 226ff.) 
Eine geschlechtsumwandelnde Operation ist in Thailand zwar möglich (und für europäische 
Verhältnisse finanziell günstig), allerdings verbietet das Gesetz die offizielle Änderung des 
Geschlechts (in Reisepass und Geburtsurkunde) von männlich auf weiblich oder umgekehrt. 
(Brummelhuis 1999: 133) 
Toleriert, nicht akzeptiert 
Aeusrivongse (2004: 75) vertritt die Ansicht, Hass und Diskriminierung gegen das “Dritte 
Geschlecht” sei nicht in der Kultur Thailands entstanden, sondern stelle einen westlichen 
Import dar. Die Sicht auf das „Dritte Geschlecht“ als abnormal ergäbe sich laut Aeusrivongse 
aus dem kulturellen (christlichen) Kontext westlicher Gesellschaften, in dem kein Platz für ein 
„Drittes Geschlecht“ wäre. Dieser Ansicht gegenüberzusetzen wäre die negative Darstellung 
des „Dritten Geschlechts“ in den weiter oben beschriebenen Entstehungsmythen.   
Jackson (1999b: 229) beschreibt die Einstellung der Gesellschaft Thailands gegenüber 
Homosexuellen als „tolerant yet unaccepting“:  
Tolerance denotes a preparedness to endure, put up with, or permit to exist, but does 
not necessarily imply the lack of criticism or the favorable or approving attitude 
connoted by acceptance. It is possible to tolerate something even while considering it 
inappropriate, misdirected, or wrong. (Ebenda) 
Laut Jackson (Ebenda: 236ff.) wird kathoey im akademischen Diskurs Thailands zu 
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Transgender und Homosexualität mehr Toleranz entgegengebracht als homosexuellen 
Männern (gays). Bei der Analyse von über zweihundert zwischen 1956 und 1994 in Thailand 
publizierten akademischen Studien zu homosexuellen Männern und kathoey fiel auf, dass sich 
die Mehrheit dieser Studien mit männlicher Homosexualität befasst. Das größte in diesem 
Zusammenhang verfasste Forschungsprojekt legt seinen Fokus darauf, die Ursache von 
Homosexualität einzugrenzen um sie in Zukunft „verhindern“ zu können. Im Gegensatz zu 
kathoey, denen eine geschlechtsumwandelnde Operation vorgeschlagen wird, um ihren 
Körper an ihr psychologisches Geschlecht anzupassen, macht sich das Anti-gay 
Forschungsprogramm zum Ziel, männliche Homosexualität aus der Gesellschaft Thailands zu 
eliminieren. Jackson erklärt sich diese Diskrepanz durch den essentiellen Unterschied 
zwischen kathoey und gay, der weiter oben schon aufgezeigt wurde. Da Ladyboys in der 
Regel als Frauen, welche in einem männlichen Körper geboren wurden betrachtet werden und 
sich ihr (sexuelles) Verlangen auf maskulin identifizierte (heterosexuelle) Männer richtet, 
würden sie sich innerhalb eines heterosexuellen Rahmens bewegen und fielen nicht in die 
homosexuelle Domäne. Der homosexuelle Mann sei andererseits pervertiert, da er in 
psychischer wie physischer Hinsicht Mann ist und gleichzeitig andere Männer begehrt.  
In contrast, gayness may be more disturbing because it shows that homoeroticism can 
break out of the transgender mold and include masculine males. (Jackson 1999: 239) 
Kathoey sind heftiger Kritik ausgesetzt, wenn sie laut und aggressiv auftreten: 
Charakteristika, welche üblicherweise als unsozial betrachtet und mit der Unterschicht in 
Verbindung gebracht werden. Angesehene kathoey zeigen im Gegensatz dazu ein hohes Maß 
an weiblicher Schönheit und zurückhaltendem, höflichem Benehmen. (Ebenda: 230) Die 
allgemeine Gesellschaft Thailands, so Totman (2003: 6) werfe kathoey außerdem vor, zu viel 
zu sprechen.  
In other words, the most respected kathoey are those who most successfully abandon 
signs of masculinity in becoming feminine beauties and who exhibit “high-class” 
behavior and manners. (Jackson 1999:230) 
Totman (2003: 94) ist der Ansicht, dass jene, die herabwürdigende Blicke auf kathoey werfen, 
meist selbst aus dem Mittelstand kommen. Da sie aber nichts an ihrem Zustand ändern 
könnten, so Totman (Ebenda: 187), würden kathoey, obwohl sie einen niedrigen Rang 
innerhalb der Gesellschaft besetzen, traditionellerweise als Teil dieser anerkannt und 
akzeptiert werden.  
Trotz allem ist die starke gesellschaftliche Präsenz der Ladyboys in Thailand nicht zu 
leugnen. Besucher des Landes treffen früher oder später – sei es in einer Bar oder einem 
Restaurant – auf kathoey. Es ist allgemein bekannt, dass es sich bei Kritsadee, einem 
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bekannten Model aus Bangkok, sowie der Sängerin Jern-jern Boonsong-ngern, um Ladyboys 
handelt. Als thailändischer Mann Sex mit einem Ladyboy zu haben macht ihn nicht zum 
Homosexuellen, solange er die männliche (penetrative) Rolle beibehält. Im Gegensatz dazu 
riskieren jene Männer, welche zugeben, sich anal penetrieren zu lassen, den „Verlust ihres 
Gesichtes“ und somit den Verlust ihres sozialen Standes56. (Storer 1999: 146) 
The presumption remains that masculinity and homosexuality cannot co-exist and in 
the traditional scheme of things, the insertee is an inferiorised kind of man, while the 
inserter is relatively unstigmatised and generally maintains his masculinity in 
homosexual encounters. Thus, a homosexually active Thai man may deny being gay, 
associating it with behaviour expected of a kathoey. (Ebenda: 150) 
Maskulinität und Männlichkeit sind zwei von vielen Faktoren, welche zum sozialen Status 
einer Person in Thailand beitragen. Frauen und kathoey (sowie andere nicht-maskulin 
identifizierte Männer) können durchaus einen ehrwürdigen Stand in der Gesellschaft 
erreichen, vorausgesetzt, sie haben eine Reihe anderer Status- und Prestigesymbole 
vorzuzeigen (wie etwa Bildung, Reichtum, Intelligenz, Talent und Erfolg, Weisheit im Alter 
usw.). So stellen der respektierte, erfolgreiche kathoey oder die wohlhabende (ehemalige) 
Prostituierte keine Seltenheiten in der Gesellschaft Thailands dar. (Jackson 1995: 59) 
Zur Einstellung der Gesellschaft Thailands gegenüber homosexuellen Menschen und kathoey 
meint Jackson (Ebenda: 64) zusammenfassend:  
[…] one could say that a common Thai attitude is: „it is not bad to be homosexual, but 
it is better if you are not”. In other words, Thai attitudes to homosexuality are not 
persecutory, but neither are they supportive.  
Pathologisierung von Transgender 
Im Zuge Thailands Modernisierung in den 60ern und 70ern des 20. Jahrhunderts adaptierten 
thailändische Psychologen und Sozialwissenschafter ein Modell, welches Homosexualität und 
Transgender mithilfe pathologischer Erklärungsmuster begründet. Demnach können 
Homosexualität und Transgender Folgen von Faktoren in der Umwelt eines Kindes, 
beispielsweise eine überdominante Mutter und ein passiver, abwesender Vater sein. Dieses 
Erklärungsmodell betont die Wichtigkeit eines starken männlichen Vorbildes im Leben eines 
Jungen als Voraussetzung für die Entwicklung einer angemessenen Sexualität und seiner 
Identifizierung mit dem „richtigen“ gender. (Costa & Matzner 2007:26) 
Laut Brummelhuis (1999:135) wird die öffentliche Diskussion im Zusammenhang mit 
kathoey von der Meinung „Professioneller“ (Psychologen, Psychiater) aus dem Mittelstand 
                                                 
56 das Konzept des Gesichtsverlustes und der soziale Status in der Gesellschaft sind in Thailand zwei wesentliche 
Faktoren, die zur Angst vor „Gossip“ und versteckten Andeutungen anderer beitragen. (Sinnott 1999: 102) 
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beeinflusst, welche oft anti-homosexuelle, pathologisierende Haltungen vertreten. Dieser 
Diskurs schließt sich an jenen an, welcher vor drei oder vier Jahrzehnten im Westen 
vorherrschte. (Brummelhuis 1999: 135)  
Mediziner wie Alfred Springer versuchten in der Vergangenheit, die Transsexualität 
historiographisch aufzulösen. Transsexualität, so Springer, sei nicht von Homosexualität zu 
trennen, wobei Transsexuelle nur ein Synonym für „kranke Homosexuelle“ seien, welche ihre 
Homosexualität nicht annehmen können. Sie wären außerdem unfähig, ihren Penis als 
Symbol, welches sie zum Mann macht, zu akzeptieren. 57 (Hirschauer 1993: 109-10) 
Medizinische Erklärungsmuster für Transsexualität und Homosexualität finden sich etwa bei 
Hirschauer (1993: 215). Hier wird Transsexualität als Neuroendokrinopathie beschrieben, 
eine Erkrankung des hypothalamisch-hypophysischen Systems.  
Um den 5. Schwangerschaftsmonat sorgt ein intrauterines Androgendefizit bei 
männlichen Föten – ein Androgenüberschuss bei weiblichen – für eine 
Fehldifferenzierung des Zwischenhirns, in deren Folge nur noch vom „Normalen“ 
abweichende Verhaltensmuster katalysiert werden können. (Ebenda) 
Als Auslöser solcher Entwicklungen werden unter anderem exogene Faktoren wie Stress, 
Hormone und die Einnahme von Medikamenten vermutet. Als entscheidend für die 
Entwicklung zur Homosexualität oder Transsexualität des Fötus gilt der Grad der 
Hirndifferenzierung, in welchem die Störung auftritt. (Ebenda) 
Mediale Darstellung 
Der gesellschaftliche Diskurs in Thailand wird unter anderem stark von den Medien 
beeinflusst, welche sao braphet song oft als amoralische Prostituierte und Kriminelle mit 
promiskuitivem sexuellem Verhalten portraitieren58. Diese einseitige Darstellung produziert 
Stereotype, welche sich auf die Lebenswelten der Individuen und die Akzeptanz durch die 
Gesellschaft auswirken. (Costa & Matzner 2007: 147)  
Der Großteil der medialen Darstellungen von kathoey fokussiert auf jene Bereiche von 
Entertainment und Schönheit, in welchen sie eine große Rolle spielen. Hierzu gehören etwa 
Schönheitswettbewerbe und Ladyboy Cabaret-Shows.  
Ein gutes Beispiel für die Folgen medialer Darstellung der sao braphet song als potenzielle 
oder tatsächliche Kriminelle liefert die Rajabhat-Sperre. Nachdem ein an der Chiang Mai 
Universität studierender kathoey im Dezember 1996 einen Mitstudenten ermordet hatte, 
                                                 
57 Zu einer detaillierten Diskussion der Medikalisierung des Geschlechterwechsels siehe Hischauer (1993: 91 ff.) 
58 auch wenn einige wenige Journalisten tiefgründigere Reportagen über soziale und rechtliche Probleme der sao 
braphet song verfasst haben. (Costa & Matzner 2000: 26) 
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beschloss der Rajabhat Institutsrat59 ein Teilnahmeverbot aller „sexuell von der Norm 
abweichenden“ Menschen an Trainingskursen zur Lehrerausbildung. Transsexuelle und 
Homosexuelle, so die Erklärung, würden einen schlechten Einfluss auf junge Menschen 
ausüben. Diese Sperre sowie die öffentliche Debatte, die sie auslöste, arbeiten mit bereits 
erwähnten pathologischen Erklärungsmustern, da, so das Argument, nicht nur familiäre 
Umstände, sondern auch der Einfluss von Lehrern entscheidend für die Entwicklung der 
sexuellen Identität junger Menschen seien. 1997 war das Rajabhat Institut schließlich dazu 
gezwungen, heimischem und internationalem Druck nachzugeben und die Sperre wieder 
aufzuheben. (Costa & Matzner 2007: 26-27) 
Der Fall des thailändischen Volleyballteams „Iron Ladies“, bei dessen Mitgliedern es sich 
hauptsächlich um Ladyboys handelte, wurde ebenfalls von internationalen Medien 
aufgegriffen. Nachdem die Iron Ladies 1996 die Nationalmeisterschaft gewonnen hatten, 
bewarben sich einige Teammitglieder für das Nationalteam, welches in diesem Jahr bei den 
olympischen Spielen teilnehmen würde. Als kein einziges Mitglied in die Nationalmannschaft 
aufgenommen wurde, reichten zwei Iron Ladies eine Beschwerde zu anti-kathoey 
Diskriminierung ein. Als Grund für ihre Entscheidung nannte die Regierung daraufhin ihre 
Befürchtung, die Anwesenheit der kathoey könne Reibungsflächen mit „weniger 
extravaganten“ Mitspielern des Teams erzeugen und das Land bei internationalen Kämpfen in 
Verlegenheit bringen. (Ebenda) 
„If we let them join the [national] team“, so ein Beamter des thailändischen Volleyballvereins, 
“what will happen to our real men players, who are still young and impressionable?” 
(Brummelhuis 1999: 135) 
Der 2000 erschienene Film The Iron Ladies (Satree lek) basiert auf diesem Fall und schaffte 
nach großem Erfolg innerhalb Thailands den internationalen Durchbruch. (Costa & Matzner 
2007: 28) 
Hence, Thai social attitudes that define kathoey and sao braphet song as “deviant” 
and “immoral” continue to titillate the masses, ironically keeping them in the public 
eye. (Ebenda: 28) 
Lebensrealitäten 
Karriere, Jobchancen, Entertainment 
The general acceptance of drag as entertainment for the whole community was one 
obvious aspect of gay events in northern Thailand. (Borthwick 1999: 65) 
                                                 
59 der Rajabhat Institutes Council hat die Entscheidungsgewalt über Thailands 41 Colleges 
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Drag- beziehungsweise Cabaret-Shows sind in Thailand weit verbreitet und für Touristen 
nicht nur in großen Städten wie Bangkok und Chiang Mai, sondern auch an abgelegenen 
Orten zugänglich. Dieses Auftreten der kathoey in der Öffentlichkeit und die damit 
verbundene internationale Aufmerksamkeit ist laut Totman (2003: 74-75) ein relativ neues 
Phämomen, da Cabaret-Shows in Thailand erst ab den 1960er und 1970er Jahren populär 
wurden. Zu jener Zeit entstand die erste so genannte Ladyboy-Cabaret-Show in Pattaya. 
Nachdem diese Show kommerziellen Erfolg als Unterhaltung für Touristen erzielt hatte, 
entstanden weitere Cabarets in Bangkok und, nach der Erweiterung von Thailands 
Tourismusbranche, auch an anderen Orten.  
Totman (2003: 9) meint, dass obwohl die Tänzerinnen des Cabarets nur einen von vielen 
Ausdrücken der Kultur von kathoey in Thailand darstellen, doch die meisten im Schönheits- 
oder Kunstgeschäft als Modedesignerinnen, Friseurinnen oder Fotografinnen arbeiten würden. 
Mein Eindruck war ein ähnlicher, obwohl mir während meines Forschungsaufenthaltes einige 
kathoey auffielen, die als Kellnerinnen in einem Restaurant oder in einer konventionellen 
(nicht in der kathoey-Szene angesiedelten) Bar, arbeiteten.  
Kathoey Schönheitswettbewerbe, welche unter anderem auf Jahrmärkten stattfinden, stellen, 
wie auch die Cabaret-Shows, ein beliebtes Ereignis dar, das von homosexuellem wie 
heterosexuellem Publikum besucht wird. Einige kathoey, welche bei Schönheitswettbewerben 
erfolgreich waren, wurden zu bekannten Stars und treten nun im Fernsehen auf. (Jackson 
1995: 191) 
Kathoey beauty contests at country fairs are immensely popular among rural men, 
and not only because of their novelty. It is generally known that many of the kathoeys 
competing in these contests are sexually available, not necessarily for financial 
exchange. (Jackson 1995: 198) 
Cabaret-Shows bestehen meist aus einer Mischung westlicher und thailändischer (Pop-)Musik 
sowie traditioneller Tänze Thailands und anderer asiatischer Nationen, wobei die Tänzerinnen 
Playback singen und zur Musik tanzen. Die Kostüme sind meist sehr aufwändig gearbeitet 
und werden nach jeder Nummer gewechselt. Die Showeinlagen sind vielfältig und variieren 
zwischen Ästhetik (traditionellem Tanz und Musik), Pop und Komik, wobei letztere ein 
starkes Element an Selbstparodie enthalten. (Siehe dazu auch Totman 2003: 75) 
Da meine Forschung und Interviews hauptsächlich im Rahmen einer Cabaret-Show 
stattfanden (welche ich etliche Male besucht habe), will ich auf deren Ablauf im empirischen 
Teil genauer eingehen.  
 
Jene kathoey, welche als Tänzerinnen in Cabaret-Shows arbeiten, machen natürlich nur einen 
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Teil der gesamten kathoey „community“ aus und repräsentieren nur einen (wenn auch 
dominanten) Aspekt dessen, was kathoey ausmacht. Totman (2003: 75) meint dazu:  
Take away these roles [kathoey prostitutes and cabaret dancers], both of which have 
arisen over the past forty years as a direct result of the tourist boom, then kathoey 
appear more like their low-profile counterparts in other Asian and south-east Asian 
countries, assuming traditional roles and jobs within their communities and shy of 
scrutiny by outsiders. These are the folk that represent the more authentic cultural 
legacy rather than those who have jumped on the bandwagon to entertain tourists in 
one way or the other with the sole aim of making money. (Totman 2003: 75) 
Diese Auffassung ist meiner Ansicht nach verkürzt, da die Entscheidung zum Einstieg ins 
Showgeschäft nicht immer nur finanziell motiviert ist. So stellt der Einstieg in den westlich 
orientierten Markt für viele Ladyboys aus abgelegenen, ärmeren Provinzen eine Möglichkeit 
zum Neuanfang dar.  
Switching to the female sex offers opportunities to Thai village youths that are not 
available to them in other ways. In particular, it creates opportunities to leave a poor 
and boring countryside, to acquire some wealth and even to migrate to another 
county. (Brummelhuis 1999: 123) 
Außerdem ist anzunehmen, dass der Alltag in einer Gruppe von Menschen mit ähnlichen 
Identitäten, Problemen und Wünschen vor allem jungen kathoey Rückhalt verschaffen.  
Geschlechtsumwandlung 
Bevor ich auf soziale und gesellschaftliche Aspekte und Folgen der medizinischen 
Geschlechtsumwandlung eingehe60, möchte ich den chirurgischen Verlauf einer 
geschlechtsumwandelnden Operation kurz beschreiben.  
Plastische Eingriffe an Mann-zu-Frau Transsexuellen umfassen neben kosmetischen 
Operationen (Adamsapfel, Wangen, Nase usw.) die Amputation von Penis und Hoden, den 
Aufbau von Brüsten und das Anlegen einer Vaginalplastik. Um eine Vaginalplastik aus 
körpereigenem Gewebe zu formen wird die Penishaut für eine Vagina verwendet. Dabei 
werden aus der Eichel eine Klitoris, aus dem Hodensack die Schamlippen geformt. 
(Hirschauer 1993: 245, 275) 
Hirschauer (Ebenda: 287) ist der Ansicht, viele alleine lebende Transsexuelle würden sich von 
der Operation eine Verbesserung ihrer Partnerchancen erwarten. Das Operationsergebnis 
stünde für die Erwartungen an einen „normalen“ Koitus.  
Brummelhuis (1999: 128) ist der Überzeugung, sexuelles Verlangen sei nicht die 
ausschlaggebende Motivation für die Entscheidung vieler kathoey, sich einer 
geschlechtsumwandelnden Operation zu unterziehen, da die Identität als kathoey weniger mit 
                                                 
60 eine Auseinandersetzung damit wird hauptsächlich im empirischen Teil stattfinden 
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sexueller Orientierung als mit Genderidentität in Verbindung steht.  
Outstanding is their ambition to be accepted or loved as a female. Sexual gratification 
is rather an instrument within strategies to reach this wider objective. (Ebenda) 
Hirschauer (1993: 342) meint, die Geschlechtsumwandlung hätte für die Betroffenen selbst 
den Effekt einer Bestätigung der Selbstwahrnehmung: sie bestätigt, dass sie tatsächlich 
Frauen sind und (auch davor schon) waren.  
Laut Totman (2003: 174) werden in Thailand jährlich geschätzte 500 bis 1000 
geschlechtsumwandelnde Operationen durchgeführt. Der Patient muss, bevor er für eine 
Operation in Bangkoks Hauptklinik überhaupt in Frage kommt, bestimmte Kriterien erfüllen. 
Erstens muss die betreffende Person mindestens während der letzten fünf Jahre „als Frau“ 
gelebt haben. Zweitens muss sie sich seit mindestens einem Jahr einer Behandlung durch 
Hormone unterzogen haben; drittens muss die Diagnose als „gender dysphoric“ durch einen 
Psychologen vorliegen. (Ebenda) 
Many Thai, like some other Asians, appear to have no great reluctance to utilize the 
possibilities of cosmetic surgery now available. In addition, these developments gave 
cosmetic surgeons in Asia the opportunity to develop their practices at a greater speed 
than comparative Western specialists. (Brummelhuis 1999: 125) 
Die geschlechtsumwandelnde Operation wird von den meisten Ladyboys zumindest in 
Betracht gezogen. Oft wird sie als letzter Schritt in der Karriere eines kathoey betrachtet. Bei 
der Frage, aus welchem Grund manche kathoey diesen Schritt zur chirurgischen 
Geschlechtsumwandlung nie machen, sind unter anderem finanzielle Überlegungen in 
Betracht zu ziehen. Eine geschlechtsumwandelnde Operation von Mann zu Frau kostet rund 
100 000 Baht61, in Thailand eine beträchtliche Summe. (Brummelhuis 1999: 134) 
Es sind aber auch andere Gründe mit dieser Entscheidung verbunden, etwa die Auffassung 
vieler kathoey, man könne mit einem Penis nie eine richtige Frau sein. Ich möchte auf diese 
Motive im empirischen Teil noch genauer eingehen.  
Es muss angemerkt werden, dass die Schaffung einer Vaginalplastik einen komplizierten 
medizinischen Eingriff darstellt, der unerwartete medizinische Beschwerden nach sich ziehen 
kann. (Brummelhuis 1999: 136-37) 
Hormone 
Die Einnahme von Hormonen ist unter Thailands kathoey keine Ausnahme. Oft werden diese 
schon ab der Pubertät eingenommen, um dem Körper weibliche Formen zu geben, Haar- und 
Bartwuchs sowie Muskelmasse einzudämmen, die Brüste wachsen zu lassen und die 
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Gesichtszüge weicher zu machen. Die dauerhafte Einnahme von auf Östrogen basierenden 
Hormonen (wie etwa die Anti-Baby-Pille) oder auch Anti-Androgenen, welche man in 
Thailand rezeptfrei in der Apotheke erhält, bleibt allerdings nicht ohne Nebenwirkungen und 
hat unter anderem Einfluss auf die Knochenstruktur wie auch auf die Form der Hüfte. (siehe 
dazu auch Totman 2003: 173)  
Gebürtige Männer mit Östrogen zu behandeln führt laut Hirschauer (1993: 223-4) zu 
Unfruchtbarkeit sowie einer Reduktion der Ejakulations-, Erektions- und Orgasmusfähigkeit. 
Mamille und Brustumfang würden sich vergrößern und eine Fettverlagerung vor allem in den 
Hüftbereich stattfinden. Die Nebenwirkungen einer solchen Hormonbehandlung reichen von 
Leberschäden über erhöhtes Brustkrebsrisiko und Thrombosengefahr (arterielle 
Verschlusskrankheiten).  
Partner der kathoey 
Da ich auf dieses Thema – wie auch auf jenes der Hormone – später im Zusammenhang mit 
Erzählungen, welche kathoey liefern, genauer eingehen will, soll es hier nur angeschnitten 
werden.  
Es ist offensichtlich, dass jene Männer, welche sich zu kathoey hingezogen fühlen, eine 
Präferenz für Partner mit weiblichem Aussehen und Auftreten haben, also in den meisten 
Fällen heterosexuell identifiziert sind.62 Auch scheinen kathoey homosexuelle Männer als 
Partner in der Regel nicht in Betracht zu ziehen. Brummelhuis schreibt zur Möglichkeit 
homosexueller Partner für kathoey: 
 […] almost all of my kathoey informants indicated that they prefer a „real man“. 
Many reacted outspokenly to the possibility of having a “gay” partner. “Oh no, no 
gay, certainly not.” (Brummelhuis 1999: 131) 
Es kommt unter anderem vor, dass Männer erst während dem Geschlechtsverkehr (oder 
danach) herausfinden, dass es sich bei ihrem Sexpartner um einen kathoey handelt. Dies liegt 
vor allem an den von den meisten Ladyboys angewandten geschickten Techniken, ihren Penis 
zu verstecken. Das soll nicht heißen, dass der Anblick ihres Penis bei allen Partnern Irritation 
auslöst – manche finden Gefallen an dieser Kombination aus Weiblichkeit und Männlichkeit. 
(Siehe auch Brummelhuis 1999: 129) 
Die (sexuelle) Beziehung zu einem kathoey hat unterschiedliche Vorteile: einerseits findet der 
Geschlechtsverkehr zwischen zwei Männern statt und birgt somit nicht die Gefahr einer 
ungewollten Schwangerschaft, andererseits handelt es sich doch um ein Spiel zwischen Mann 
                                                 
62 Auf die Probleme, die sich für kathoey aus Beziehungen mit Männern ergeben, die eigentlich heterosexuell 
sind, möchte ich im empirischen Teil genauer eingehen. 
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und Frau. (Ebenda) 
Viele kathoey scheinen ausländische Partner (farang) Thai Männern vorzuziehen, da erstere 
als ehrlicher, respektvoller und vertrauenswürdiger betrachtet werden. Finanzielle Gründe und 
die sexuelle Anziehung des „Exotischen“ dürften hier auch eine Rolle spielen. (Brummelhuis 
1999: 133-34) 
Sexuelle Beziehungen zwischen älteren kathoey und jungen, maskulin identifizierten 
Männern scheinen laut Jackson (1995: 149) in gewissen Maßen akzeptiert zu werden. Dies 
dürfte daran liegen, dass Geschlechtsverkehr zwischen Männern prinzipiell als ungefährlich 
eingestuft wird (siehe auch Kapitel HIV/AIDS).  
Relationships between kathoey and youths are also often seen as modelling 
heterosexual relationships, which may account for why such liaisons are often openly 
acknowledged in rural areas and among working-class men. (Jackson 1995: 149) 
Hinzu kommt, dass solche Beziehungen in der Regel nicht ernst genommen werden und als 
unecht und unaufrichtig gelten. Man geht davon aus, dass es sich hierbei um Affären handelt, 
die früher oder später darin enden, dass der junge Mann sich auf heterosexuelle Beziehungen 
mit Frauen einlässt. (Ebenda: 149-50) 
Viele kathoey betonen wie schwierig es für sie ist, „wahre Liebe“ zu finden. Filme über und 
mit kathoey handeln meistens von einer unglücklichen, unerfüllten Liebe und enden 
dramatisch. Jackson (1995: 199) meint dazu:  
This recurring theme perhaps reflects the cultural history of the kathoey role in 
Thailand, namely, to provide a transitional sexual outlet for young, unmarried, 
heterosexual males. […] If the kathoey’s historical role in Thailand has indeed been 
to provide men with a transitional sexual outlet until they marry, then the “suffering” 
of living with a broken heart and the impossibility of finding lasting true love would 
appear to be the culturally ordained fate of kathoeys in traditional Thai society. 
Das in Filmen und Erzählungen immer wiederkehrende Drama findet scheinbar auch in der 
Realität statt, wenn Totman (2003: 97) angibt, Selbstmord und Suizidversuche kämen unter 
kathoey häufiger vor als in der restlichen Gesellschaft.  
Kathoey als Sexworker 
In Thailands Medien und Presse findet oft eine Stereotypisierung von kathoey als 
Prostituierten statt. Obgleich Prostitution unter kathoey existiert, gehen viele gewöhnlichen 
Berufen nach oder betreiben ihr eigenes Geschäft.63  
Obwohl die Rolle der kathoey sozio-ökonomische Faktoren wie Klasse überschreitet, ist 
                                                 
63 Prostitutionsszenen der kathoey existieren aber nicht nur in Thailand, sondern auch in europäischen Städten 
wie Amsterdam, Berlin, Paris und Rom. (Brummelhuis 1999: 123) 
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Prostitution64 unter kathoey wie unter anderen Prostituierten auch sehr klassenspezifisch. 
Kathoey-Sexworker kommen meistens aus ärmeren, ländlichen Gebieten oder aus der 
Arbeiterschicht. Jene aus höheren Schichten arbeiten selten als Prostituierte, sondern sind oft 
Klienten homosexueller (maskuliner) Prostituierter. (Jackson 1995: 189, 232) 
Jackson (Ebenda: 190) behauptet, dass kathoey-Prostituierte zwar sexuellen Angriffen 
ausgesetzt sind, gewalttätige, homophobe Übergriffe wie sie im „Westen“ stattfinden 
allerdings extrem selten sind.  
Gruppen von kathoey-Prostituierten, welche ihre (oft aus dem Ausland stammenden) Freier 
unter Drogen setzen und ausrauben stellen ein in heimischer Thai- sowie englischsprachiger 
Presse wiederkehrendes Thema dar. (Ebenda) 
Laut Jackson (Ebenda: 189-190) arbeitet ein Teil der kathoey, zumindest zeitweise als 
„selbstständige“ Prostituierte. Ihre Freier sind meist heterosexuell identifiziert. Kathoey 
nehmen beim Sex zumeist die passive Rolle (rezeptiver Analverkehr oder Fellatio des 
Kunden) ein. Jackson schreibt dazu:  
[…] kathoey often appear to be regarded as legitimate alternatives to female 
prostitutes. Kathoey prostitutes are sometimes cheaper and, rightly or wrongly are 
perceived as being less likely to have sexually transmitted diseases than female 
prostitutes, especially as rates of HIV infection among female sex workers have been 
widely reported to have risen sharply in the 1990s.  
Geschlechtsverkehr mit einem kathoey könnte also vor allem für junge, noch unverheiratete 
Männer ein sexuelles Ventil darstellen. Sexuelle Beziehungen mit kathoeys wären „sicherer“ 
als jene mit Frauen, deren Ruf darunter leiden würde, würden sie bei vorehelichem 
Geschlechtsverkehr ertappt werden; außerdem ist die Gefahr einer ungewollten 
Schwangerschaft nicht gegeben. (Totman 2003: 95) 
HIV/AIDS 
Das HI-Virus trat in Thailand erstmals Mitte der 80er Jahre unter homosexuellen Männern 
auf. Wie in vielen anderen Ländern auch wurden daraufhin homosexuelle Männer 
beziehungsweise all jene Männer, welche Sex mit Männern haben, von Medien sowie von 
Gesundheitsbehörden als „Quelle“ des Virus stigmatisiert. Ende der 80er Jahre erkannte man 
schließlich, dass es sich beim HI-Virus keineswegs um eine „homosexuelle Epidemie“ (gay 
disease) handelt, sondern dieses auch für die heterosexuelle Bevölkerung eine Bedrohung 
darstellt. Dies führte schließlich dazu, dass homosexuelle Männer als potentielle Zielgruppe 
von (staatlichen sowie nicht-staatlichen) Programmen zur Bekämpfung von AIDS und HIV 
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völlig ignoriert wurden.65 Ein Grund dafür könnte der in Thailand verbreitete Irrglaube sein, 
die Chancen einer Übertragung des Virus seien bei homosexuellem Geschlechtsverkehr 
geringer als bei heterosexuellem Sex oder intravenösem Drogenmissbrauch. Ein weiterer 
Grund für diese Vernachlässigung ist der Versuch der Gesundheitsbehörden, ihren Einfluss 
auf die Gesellschaft bei eingeschränktem Gesundheitsbudget zu maximieren. Die Zahl jener 
Männer, welche Sex mit anderen Männern haben, so die Auffassung der Behörden, sei relativ 
gering. Wissenschaftliche Studien zur Sexualität junger Thai Männer wie etwa Jacksons 
(1999: 29-60) zeigen allerdings, dass etwa ein Fünftel dieser Bevölkerungsgruppe schon 
sexuelle Erfahrungen mit Vertretern des gleichen Geschlechts hatten. (Ebenda: 55-56) 
Die christlich-extreme Haltung gegenüber Homosexuellen im Zusammenhang mit dem HI-
Virus beeinflusste auch einige buddhistische Denker, welche die Auffassung vertreten, die 
Erkrankung durch das HI-Virus sei Folge einer göttlichen Strafe für Homosexualität als 
unnatürliche und sündhafte sexuelle Praktik. (Totman 2003: 70) 
Kathoey im Alter 
Unter den kathoey, auf welche man bei einem Besuch Thailands immer wieder trifft, finden 
sich auffällig wenige ältere; ich bin bei keinem meiner Aufenthalte in Thailand auf einen 
Ladyboy über vierzig gestoßen. Es stellt sich die Frage, was mit jenen kathoey, die im Show- 
oder Beautybereich arbeiten, passiert, wenn ihre Schönheit mit steigendem Alter abnimmt.  
Totman (2003: 200ff.) meint, die Karrieren jener Ladyboys, welche als Prostituierte arbeiten, 
wären schon ab dem Alter von etwa dreißig Jahren vorüber. Es bleibe ihnen die Möglichkeit, 
zu ihren Familien zurück zu kehren oder von Ersparnissen zu leben. Einige in die Jahre 
gekommene kathoey würden bei Cabarets als Näherinnen, Assistenzchoreographinnen, 
Setdesignerinnen oder Administrationshilfen unterkommen.  
Laut De Lind van Wijngaarden (1999: 199) würden reiche wie ältere kathoey in Chiang Mais 
Schwulenszene vor allem von Klienten, welche sich als phu-chai identifizieren, favorisiert 
werden.  
Informationen und wissenschaftliche Recherchen über kathoey im Alter sind rar. 
Brummelhuis (1999: 137) beobachtet eine Veränderung der Rolle bei älteren kathoey, welche 
die Möglichkeit nutzen würden, zwischen männlicher und weiblicher Rolle zu wechseln. 
Außerdem würden einige ältere kathoey im Norden Thailands als Vermittler zwischen 
weiblichen Prostituierten und Freiern mit spezifischen sexuellen Wünschen fungieren.  
                                                 
65 zur Lage männlicher Sexworker in Pattaya im Zusammenhang mit Gesundheitsvorsorge und sexuell 
übertragbaren Krankheiten siehe McCamish (1999: 172ff.) 
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Part Two: In the Field 
I decided to write the second, empirical part of this work in English, mainly for practical 
reasons and to adhere to the language of the interviews.  
Getting started 
When I left for Thailand in January 2008 I had already acquired an insight into the lives of 
Thailand’s Ladyboys through reading academic literature but had not yet established any 
contacts to kathoey in Thailand. I had already decided to carry out qualitative, semi-structured 
narrative interviews with at least five kathoey.  
After spending a few days in Bangkok I left for the small island Koh Tao where I was 
planning to stay for two or three nights. I thought that I would go to Koh Samui were I was 
hoping to get in contact with kathoey through some revue or bar. Koh Tao, I was sure, would 
offer no opportunities to carry out fieldwork. On the first night however I went to 
“Babaloobar” and asked the owner, a young Thai called S. about Alice, the Ladyboy who 
used to work there at the time of my last stay two years earlier. S. told me that he had 
employed Alice because she was a good bartender, open-minded and extroverted like most 
Ladyboys. But then Alice had left, probably to Bangkok, about a year ago after stealing a 
good amount of S.’ money (about 30.000 Baht). That, S. informed me, was just what you 
could expect of a Ladyboy. 
I then told him what I was planning to carry out interviews with kathoey during the next few 
weeks and that I would go off to Koh Samui soon. S. informed me that there was now a 
cabaret show called “Queen’s Show” in the Island’s bigger town Sairee Beach. The fact that I 
wanted to talk to kathoey about their situation caused a lot of amusement and surprise among 
the male bar-staff of “Babaloobar”. S. was quite ironic about it and wanted to know why I was 
interested in Thailand’s Ladyboys and asked me what exactly it was that I wanted to find out. 
It was quite obvious that S. had some prejudice against kathoey, but during numerous 
conversations with him in the next weeks I got the impression that he was not ignorant but 
interested himself about what they had to say. He asked me on several occasions what they 
had told me in the interviews and it was interesting for me to speak to a young, heterosexual 
identified Thai man about what he thought about the whole issue.  
The following evening I went to “Queen’s Cabaret Show” on Sairee Plaza to see the show for 
the first time. My first impression was that the show contained of aesthetic, dramatic and sad 
as well as comic interludes. Most of the dancers seemed to be quite young at about my age or 
younger. There was one woman in her mid-thirties who didn’t dance on stage but worked 
      63 
behind the bar and scurried through the audience speaking to guests. I soon figured that she 
must be the mamasan.  
After the show I wasn’t sure what to do next, wait around and try to speak to the mamasan 
today or come back tomorrow. I ended up taking a seat at the bar and started to speak to the 
mamasan who spoke very good English. Aod was very friendly and open-minded so when I 
eventually told her about my diploma thesis and the wish to carry out interviews with 
Ladyboys she said that wasn’t a problem at all and that I could come back the next day to 
arrange something. Aod also said she thought it was a good idea to write about what she 
called Thailand’s “Trans” because then many people could read about them and finally learn 
that they were just people after all.  
Soon some of the other girls joined us at the bar and I ended up drinking and talking to them 
until late at night. That night Aod started telling me about her life as a “Trans” and the 
problems she had been confronted with along the way. While speaking to the other girls I got 
the impression that they were competing against each other in terms of beauty and talent.  
The next day we returned to see the show again. Afterwards I told Aod that I wanted to carry 
out the first interview with her; she agreed to speak to me the following afternoon.  
The Show 
I want to describe the process of the “Queen’s Cabaret Show”, including my own thoughts 
and those of other farangs I have spoken to about it.  
I have seen the show eight or nine times during a period of three weeks. It is on at ten o’clock 
every day, lasting for about an hour and fifteen minutes. The Show, which is a mixture of 
mouth-mimicking and dancing to different songs, is slightly different every night. Some of 
the interludes are played every time though the girls rehearse every afternoon and constantly 
invent new acts which are then included in the show.  
The show usually begins with an aesthetic act, sometimes to Thai or Chinese music. For this 
the dancers are dressed in traditional costumes. Apart from these more serious acts, many 
pop-songs are included in the performance. In these one of the girls takes the main part, 
dressing up as the star the song is originally by, like Whitney Houston, Kylie Minogue or 
Christina Aguilera, the others dancing and “singing” background. These are mostly performed 
by Aom (as Houston) and Barbie (as Aguilera or Minogue). There is always at least one but 
often two comedy acts with Pomsa and Christina in it. They scurry around the audience, 
swinging plastic dildos and splashing the audience with water from their fake breasts.  
All in all the show includes aesthetic, entertaining, comical as well as sad acts. One of the 
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latter is done by Aom who performs “My Way”, starting off dressed as a woman wearing 
make-up but – “turning” into a man – “she” takes of her wig and changes into trousers and T-
shirt during the performance before finally whipping of her make-up and “singing” the song’s 
last line (“I did it my way”) in a male voice. Aod performs particularly well in this act, 
making his point in a very dramatic way.  
Aod wasn’t part of the show every day, but maybe only two or three times during the time of 
my stay. Then she had one or two acts by herself or with Aom (who she said was the most 
talented member of the show), wearing very elegant dresses and performing romantic pop 
songs or soul.  
The last part of the show includes the audience. A few of the girls, usually Malang and 
Pomsa, pick about three to five male tourists (always westerners, never Thai men66) from the 
audience and take them backstage where they are dressed up in the dancer’s costumes. They 
re-emerge with the entire crew and dance to Abba’s “Dancing Queen”. Surprisingly, the men 
usually do what they are asked to, I have never witnessed one refusing to go backstage or 
refusing to dance with the girls.  
Interestingly, it is the most masculine-looking men who are picked for this part of the show. 
One night I took Henry, an Australian I had met the previous day, to the show. Since he is 
very muscular and tall, I took a seat in the first row, knowing that he was going to be picked. I 
wondered why they always chose these types of men. At the beginning I thought it was 
because the girls simply liked the looks of them, but soon I started to wonder if it wasn’t 
about the appearance they made on stage. To be frank, they looked ridiculous, like the men 
dressed up in women’s clothes they were. Maybe, I figured, the girls on the show used them 
as an example to state how authentic and natural they were in their role as women in 
comparison to these ludicrous-looking farang men.  
On our last night on Koh Tao my friend and I came to say good-bye to Aod and the girls and 
to see the show one more time. Before I had asked Aod, who knew it was our last night, if she 
could perform that evening (I had only seen her on stage once before) so I could take some 
pictures. During the time of my fieldwork the girls had wanted to take me backstage to dress 
me for the “Dancing-Queen”-interlude a few times but I had always refused, promising that I 
would do it on my last night. So when the show came to an end they took both me and my 
friend backstage. It was quite unusual that we, two girls, were the only two they dressed up 
that night. They also took much longer and made a bigger fuss around us than they usually 
did. Backstage, we each went to a separate room with two or three of the girls who dressed us 
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up in long skirts and golden bracelets and put crowns on our heads. We then went back on 
stage and danced with all of them before going out to a bar on the beach one last time after the 
show.  
The Interviews 
I first intend to introduce the questions I had in mind before carrying out fieldwork in 
Thailand. I’m then going to outline the process of the interviews before giving a summary of 
the interviewee’s stories (in the chronological order they were given). I am going to write 
them down as they were told to present an overall view of the interviewees’ stories, although 
summarizing them. Their contents and meaning will be looked into more deeply during the 
analysis.  
Catalogue of questions 
Before going to Thailand I wrote an outline of questions I wanted answered, dividing them 
into four subgroups of topics. First I planned on asking a few questions about their 
upbringing, childhood and family background such as:  
• Tell me about your childhood 
• When did your parents find out about you being sao braphet song?  
• How did they react? 
Next I thought it best to ask them about their social ties, friends and romantic relationships:  
• Are your friends sao braphet song too? Tell me about your friends. 
• What do you think about love?  
• What would your ideal partner be like? 
The third subgroup contains of questions dealing with the issue of acceptance or tolerance 
towards kathoey by Thai society:  
• Do you think sao braphet song are accepted by Thai society? 
• What sort of problems are you confronted with in everyday life? 
• How do you see yourself in the future? What chances and possibilities do you see for 
yourself? 
Finally, I wanted to tackle the important issue of identity and its formation:  
• When did you first feel you were sao braphet song? Tell me something about that process. 
• What does being sao braphet song mean to you? 
• Why did you decide to become sao braphet song? 
• Do you feel you are a woman or neither man nor woman? Or both?  
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• Did you ever want to change being sao braphet song? 
• What would the typical/ideal sao braphet song be like? 
• Have you ever considered undergoing a sex-change operation (partial or full)? Why? Why 
not? If yes, what advantages do you think it would give you? 
I want to stress the fact that this catalogue of questions is to be seen as an outline only; while 
conducting the interviews I wanted to keep the atmosphere as relaxed as possible and usually 
started to ask a few “harmless” questions about were they were from and how they grew up. 
After that the conversation usually developed very well and it was only at the end that I took a 
look at my outline to see if there was anything left unanswered.  
The Process 
After that first night at “The Queen’s Cabaret Show” I had the feeling that the ice was broken. 
Two days later I conducted my first interview with Aod who I met at the “Queen’s” at six 
o’clock. With the rehearsals done and the show a few hours ahead the performers were 
usually available at that time in the afternoon. During the interview with Aod I got the feeling 
that she spoke very openly, even about very private and personal things I wouldn’t have 
mentioned or asked about, at least not at the first appointment. The interview lasted for about 
an hour and a half. Afterwards Aod told me that May, a friend of hers from Chomporn, would 
come for a visit the next day and that she would surely be willing to speak to me too.  
After the interview I sat at the bar talking to Simon, an Italian friend of Aod’s long-term 
partner Stefano who also worked as a bartender at “The Queen’s Cabaret Show”. He told me 
that he thought Aod was very different from the other Ladies working at the show who would 
surely lie to me about some things and that I should be careful about what to believe. He also 
said that he thought people were born kathoey instead of “trained” or affected by their 
environment.  
Next afternoon I went back to meet May who said she was going to stay on Koh Tao for 
about ten days. She seemed quite shy but agreed to meet me for an interview the following 
day. During the interview May seemed to relax in a way that there was nothing shy or bashful 
about her any more. She even demonstrated the way some Ladyboys walk and talk in an 
exaggerated manner, walking up and down in front of me. She then showed me her breasts 
and made me touch her skin to point out the effect of the hormones she had been taking for a 
while. During the time of her stay we talked on several occasions, May always approaching 
me in a very friendly and open manner.  
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Two days later I interviewed Barbie67 who had been a dancer in the show for a few months. 
While waiting for the rehearsal to be finished I talked to Stefano at the bar. He seemed to be 
quite frustrated working with kathoey and told me that he knew a lot about them because he 
had been living with one for the last ten years. He also said that – except for Aod who was a 
true lady – they were all men, really.  
The interview with Barbie took about an hour. Her English wasn’t as good as Aod’s and 
May’s but I got the impression that she really made an effort to be understood. A few days 
later I talked to Cindy, another performer at the “Queen’s”.  
One afternoon I came to the “Queen’s” to talk to Smile, a young kathoey who usually worked 
at the bar and had only started to be part of the nightly performances. Smile had always been 
very friendly and quite open towards me and had agreed to give me an interview the day 
before. However, when I came that afternoon she acted very strangely. When I pointed out 
that whether or not to speak to me was her own choice and by no means her obligation she 
told me she preferred not to. Stefano got very involved and quite angry at Smile, so when he 
started talking about his problems and annoyances at the “Queen’s” I asked him if I could do 
an interview with him instead. He spoke for a long time and talked about very private issues. I 
got the notion that he wanted me to understand why he was so frustrated and annoyed with his 
situation. We shall see what all this was about later.  
Then Aod told me that she had a kathoey friend working at one of the island’s diving resorts. I 
met Soh one night at the show and arranged an appointment. I visited her the next morning at 
the diving resort which was close to where we were staying. During the interview I got the 
impression that Soh was very different from the girls working at the “Queen’s Cabaret 
Show”, not only because she had a “normal” job but for her ideas about life and her whole 
situation.  
The interviews – six in all – were conducted during a period of two weeks. During my stay on 
Koh Tao, however, I went to the “Queen’s” at least every second day, even if I had no 
appointments. I have seen the show eight times over a period of three weeks and went out to a 
party with the performers after the show on several occasions. All interviews were taped on a 
digital dictaphone and later written down as an excerpt. I asked on every occasion if I was 
allowed to tape the conversation and no one objected.  
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more recognizable one for the show.  
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Aod’s story68 
Aod is 34 years old, mamasan and owner of the “Queen´s Cabaret Show” since it opened in 
summer 2007. She comes from a big family in Central Thailand (Isan). Her mother, who is 
from the Northeast, gave birth to three children, Aod being the youngest with an older brother 
and sister. Her sister died when she was 28. She was a lesbian and behaved very much like a 
man. When Aod was only three years old she already wanted to wear skirts while her sister 
always wore trousers. When playing “family”, Aod always insisted on being the mother. First 
her parents laughed about this behaviour and signed her up for a course of Thai traditional 
dance but then it got more complicated. Her father started hitting her and her brother swore at 
her and kept insulting Aod.69 Her mother, although not being pleased with Aod’s behaviour at 
all, tried to protect her from her father’s ill-treatment.  
When Aod was five years old she had to go to hospital because she was having troubles with 
her kidneys. After that she told her parents that she wanted to become a nurse when she grew 
up. Her parents said no, if anything she has to be a doctor because she is a man. But Aod 
wanted to be a nurse because she fancied their nice costumes. Then she heard the stories about 
a Buddhist ghost who can change people’s sex. She hoped that this would happen to her 
because she always wanted to be a woman.  
When she was six years old Aod wanted to wear her sister’s dresses. It was then that her 
parents finally realized that she was different. Her father, who drank a lot, started hitting her 
because of that. Her mother didn’t hit her but tried to talk to her and wanted to send her to a 
temple to live with the monks.  
When she was young all her friends were girls. Some of them were kathoey too. They all tried 
to hide that from their parents. Aod’s parents did not have a lot of time so she grew up with 
her grandmother and later moved to her aunt’s house. She went to school in Bangkok and 
lived with her uncle, who was a soldier, and his wife. Because the uncle’s own children were 
younger than Aod he wanted her to be someone they could look up to. So she had to hide her 
true self from the family. Her uncle knew she was kathoey but he didn’t accept it, he tried to 
change her. The only place she could be herself was in school. At the age of eleven she started 
to take hormones to make her skin smoother and her breasts grow. It was very complicated to 
hide this from her uncle who wasn’t supposed to find out. One day his wife found a carton 
containing hormones under Aod’s bed. Her aunt told her that although she understood that 
Aod wanted to be different is was too early to be that way at the age of eleven. She told her to 
                                                 
68 This summary of Aod’s story is not only derived from the recorded interview but also from numerous other 
conversations I had with her during the time of my stay on Koh Tao.  
69 Interestingly, Aod’s brother is now working as an audio technician in the cabaret’s daily show 
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stop taking the pills. So Aod started to hide the hormones in her bag.  
One day, after Aod saw the possibility of a male-to-female sexchange surgery, she started to 
save her money so she could do it some day.  
At the age of fifteen Aod went back to her hometown and went to school there. She went back 
because she thought that people in her hometown were more open about the way she was, 
wearing her hair long and so on. So she started to look and behave like a woman more and 
more. At that time she wanted to study Arts but her mother wanted her to become an architect. 
She did well in the admission exam so she started studying architecture but the other students 
gave her a bad time. They told her that they will not accept Trans in their school. After 
speaking to a lector they made her promise that she will never take an important position at 
school. After that Aod founded a group for kathoey and started training a dancing class.  
At that time Aod started to take stronger hormones by injecting them. Because of that she lost 
control of her bladder and stopped going to school because she was embarrassed. The 
headmaster wanted to kick her out of school and Aod had a very hard time but eventually she 
could stay there.  
When she was 17 she told her grandmother about her planning to have a sex-change operation 
that would cost about 50.000 Baht. Her grandmother told her she was crazy and should never 
come back to her house. After that Aod thought: I have to go and make some money, I’ve got 
to get out of here.  
So she went to her friend Sally (now also working at the “Queen’s Cabaret Show”) in 
Bangkok who got her a job in a French restaurant. Later she started dancing in a Show in 
Bangkok. At the age of nineteen she became manager of a few bars in Bangkok and started 
taking drugs, losing all the money she had saved.  
She then went to Koh Samui were she stayed and worked in a Show for two years. At that 
time she met Daniel, a Swiss guy who followed her everywhere. Aod knew that Daniel might 
be prepared to pay for the operation; he bought her a Shop on Koh Samui, and then she finally 
started a relationship with him. But nonetheless Aod knew that this was not the right man for 
her. She had the feeling that he wasn’t sure about the operation. After some time Aod lied to 
him by telling him that this was her last chance to have the operation so he gave her 200.000 
Baht and the perfume-shop’s legal papers. After that Aod left Daniel and flew over to a 
hospital in Phuket. Although Aod, now twenty-one years old, felt very sure about having the 
sex-change operation she was also scared because there were a lot of complications. After the 
operation Aod was in a lot of pain but she was happy anyway. She got an infection and only 
felt better about 5 months later. The doctors were afraid of losing her and Daniel had a bad 
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conscience because he had paid for the operation. But she never regretted her decision. Her 
parents also had to accept her now because she had already gone through surgery.  
When Daniel wanted to have sex with Aod she told him he had to marry her first 
(symbolically). He agreed and Aod’s family was happy that she found a man.  
Aod now thinks Daniel preferred Ladyboys without the operation because two days before 
they were supposed to get married he cheated on her with another Ladyboy. After finding out 
Aod left him and went back working in the cabaret show. She was twenty-one when she met 
Stefano on Koh Samui. She liked him very much but he wasn’t sure because he liked women 
– Stefano is heterosexual. They had an on-and-off-relationship for a while but then they went 
to Italy together. In Italy it is possible for citizens to change their name. They went to a lot of 
trouble with Aod’s visa and she had to work illegally. She was planning to go back to 
Thailand to have the breast operation at some stage but then she started studying fashion 
design at university in Italy for four years. There nobody knew that she hadn’t been born as a 
woman. She did very well at university and won a lot of competitions. Her success grew and 
she had to give interviews for newspapers and on TV. She didn’t like that at all because still 
nobody knew who she was and she had to stop going out with her “Trans” friends because 
some of them were prostitutes and it would have been bad for her reputation. She kept 
winning prizes but didn’t enjoy it because it was too much for her. Not being able to cope 
with the stress and fame, she went back to Thailand and started a new life with the Show on 
Koh Tao seven months ago.  
May’s story 
May is 24 years old and has been a studying tourism and Italian for the last three years. Her 
mother is from Chomporn, her father from the north close to Bangkok. Her parents met in 
Bangkok and came to the south together. May was born in the North. They then came to 
Chomporn where May grew up. May´s father is in the Army so he always had frequently been 
away in other provinces. Her mother has three restaurants in Suratthani.. May has one 
younger sister.  
When she was four or five years old May already wanted to be a Ladyboy. There were only 
women in her life – at home and at school. She always felt like she was a woman, she wanted 
to wear skirts and lipstick to school and play Barbie Dolls with her friends. She didn’t want to 
be like men or boys, fighting all the time. All her friends were girls. Her parents were very 
relaxed with her behaviour, they accepted her and were never afraid of who she was. She 
considers herself very lucky. Her parents only told her to be a good person (no smoking, 
drinking or drugs). They also told her to help people who need it. So she donates money to the 
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monastery every six months.  
She used to always cook and clean for her mother and help her in the house. People at school 
also accepted her as she was.  
When she was eleven years old she started to take hormones to make her skin smoother and 
give her body a more feminine shape. At the moment May is studying tourism; after her 
studies she wants to think about doing the full operation, but at the moment studying is the 
most important thing to her.  
Some of her best friends were Ladyboys too when she was young. One of them had the full 
operation, another one died of drug abuse.  
When she has a boyfriend and it’s over she never cries, she tries to be strong. She fought a lot 
with her last boyfriend because he was so jealous. She told him at some stage that she would 
prefer them to be just friends. She met him when she was only eighteen and there was a 
twelve-year age difference between them. 
May doesn’t like Thai men; she doesn’t find them handsome and says they don’t know how to 
respect people. After studying she wants to get a visa and work in Italy.  
May came to visit the cabaret show with a friend in November. That is how she met Aod and 
Simon. She thinks Aod is very clever and used to be very beautiful. She was also a very good 
fashion designer.  
Her parents used to be very poor. Her mother had a little streetfood-car, she sold food on the 
streets and May used to sleep under that and went to school the next day. Her father was in 
the army and never at home, he never sent money to them so her mother ad to work and take 
care of May and her sister. When she’s at home she helps her mother at the restaurant which 
is a tough job. May doesn’t want her mum to work that much because she’s getting old, she is 
now almost fifty. So May tries to help her as much as possible. Her mum is not going to stop 
working although May sends her money every month. Her family is very important to May.  
May thinks that some years ago Thai society didn’t accept Ladyboys but that it is now getting 
better. There are many Ladyboys in Thailand now and politics and people in general are more 
open towards them. But the Ladyboys are still waiting for the government to allow them to 
change their name and sex legally. Some people don’t like Ladyboys but many Thai men like 
to go home with them. Several of her fiends have Thai boyfriends. If someone on the street 
laughs at her or if people point their finger at her she doesn’t respond at all because she thinks 
these people have no education. May thinks she’s very lucky with her life, her parents and 
everything. Her parents were very open about her being LB and never hit her.  
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Ladyboys don’t like people calling them tut70. Sao braphet song is a good term; it is the term 
May prefers although he meaning of sao braphet song for May is strange because she feels 
like a woman. She says the reason for her feeling like and wanting to be like a woman is 
because she cannot relate to how men behave.  
Every now and then she donates money to children with HIV. She saves her money for that 
because it is something that will do some good. May says not many Ladyboys are like her. 
They often take drugs and spend money for shopping and men. She says that some Ladyboys 
overact, they behave and walk strangely, not like women at all. May doesn’t like that. Also a 
lot of Ladyboys steal. They give the rest of the Ladyboys a bad reputation. Some bars in 
Phuket or Samui won’t even allow Ladyboys on their premises. Although a lot of woman do 
the same bad things as the Ladyboys, they get away with it more easily.   
May thinks women accept Ladyboys more than men. They talk to them more and are not 
afraid.  
After the operation she thinks that she will feel more like a woman. She wants to find a good 
doctor in Bangkok and think a lot about it before she goes through with the operation. May is 
really sure she wants to do it at the moment. When she was in high school she was a 
cheerleader. When she was fourteen or fifteen she first thought about having the operation 
because she had a hard time trying to hide her penis in the tight costume.  
When she first met her ex boyfriend she didn’t tell him she was a Ladyboy and he didn’t 
know. Then she told him after a few days and he didn’t believe her. She showed him her penis 
and also told him her feelings so he stayed. But then he had to go back to Genua, Italy. They 
are still in contact now. They met for the first time on the airport the day he had to go back 
and she was waiting for a flight and they talked a lot and then met one year after that. But he 
is on H and that’s why they quarrelled a lot. He also wanted to give some to her and she said 
no and they fought a lot. But now he stopped taking it. He still comes to Thailand every year 
for a month. At home in Italy he has many girlfriends but May is the only Ladyboy he has 
ever been with.  
About religion: she believes more in herself than in Buddhism. She doesn’t go to the temple 
or anything. But Buddhism is more open towards kathoey than for example Muslim culture.  
She doesn’t know about karma. She does not really believe in it. She has good friends, a good 
mother and a lot of confidence. People in Italy call her a “Good Trans”. They can tell she is a 
Ladyboy from her voice.  
May does not want to have a breast operation. She will continue taking hormones, and a 
                                                 
70 Meaning something similar to faggot 
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friend of hers got quite big breasts just from taking hormones. May never had to shave; there 
was no hair on her legs or in her face even before she started taking hormones.  
At the moment she spends a lot of time with Simon, they go everywhere together. They are 
friends, she likes him because he is very quiet and he doesn’t drink a lot. When she’s not on 
Koh Tao they talk every day on the phone.  
Barbie’s story 
Barbie’s real name is Panr, she is 25 years old and born in the Isan, in Aod’s hometown, but 
she grew up in Bangkok. Her mother is still working there. Her father, who has three wives, 
looked after her when she was small. She has one half-sister.  
The first time she thought she was different was when she was six years old. She didn’t know 
for a long time that it was possible to have an operation. But she always wanted to behave and 
dress like a girl. Her father didn’t approve of that, neither did her mother. She only started 
taking hormones when she came to work here seven months ago. That was when she started 
changing. She was never sure if she wanted to be a woman. Now she wants to undergo breast 
surgery to enhance her attractiveness and also because of her job at the cabaret. But the sex-
change operation is very dangerous and expensive; she is scared of it and not sure about 
having the full operation.  
When she was younger she always had boyfriends. She first made love at the age of twenty 
but at that time she used to be gay and had gay boyfriends. Although she had always had 
many Ladyboy friends, she says she wasn’t ready to be a Ladyboy herself at that stage but 
now she is. But that only started seven months ago, at that time she had also started taking 
hormones.At the moment she is single. One month ago she had a boyfriend, but he was Thai 
and he was bad for her because didn’t treat her well. So she left him. She would like to have a 
boyfriend who takes care of her and loves her the way she is; not her beauty or her money but 
her heart. It is very difficult for her to find someone. She thinks Thai men are okay as well, 
she doesn’t care if the guy was farang or Thai.  
About Thai society, she thinks there are a lot of problems between society and the Ladyboys, 
who are not accepted by Thai people at all. Another problem is that Ladyboys can’t change 
their sex legally. Maybe it will get better for Ladyboys in the future. A lot of them are 
criminals. People are afraid of Ladyboys because they are different. Thai boys have sex with 
Ladyboys but they do it secretly.  
Barbie says she feels better now that she is a Ladyboy because she wants to be like a lady, 
dress up, have long hair and wear make-up. Four years ago she finished studying drama, after 
that she worked for a few years and then she came here. She feels that she could never really 
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be herself until recently.  
Her mother knows now that Barbie is a Ladyboy. She told her yesterday that she wanted the 
operation but her mum said no. She is worried that something bad might happen to Barbie. 
She never sees her father now. He wouldn’t like it but he cannot change the way she is now. 
Her sister knows and she accepts it.  
Now Barbie feels like a woman, she says there is no man, no masculinity left in her. She does 
not know why she feels the way she does. She never wanted to fight and do boy’s stuff, she 
wanted to play with Barbie Dolls and be pretty. Inside she was always a woman. She never 
wanted to be like a man.  
If guys don’t know that she’s a ladyboy she won’t go home with them because she is scared. 
She goes home with guys sometimes but it is always for one night only. Her heart was broken 
once and now she’s more careful. This farang from Sweden didn’t know that Barbie was a 
ladyboy until he saw the cabaret’s advertisement flyer a few days after they met. They had sex 
and he didn’t notice.71 Then she told him she had a penis. Before that they had had anal sex 
and he hadn’t noticed her penis. She had hidden it between her legs. When the guy found out 
he said he couldn’t make love with a man and that they should be just friends. That was one 
month ago. His sister told him that Barbie was a guy because she first saw the advertisement 
for the Queen’s show. Before he knew Barbie was a ladyboy he was in love with her and she 
was in love with him. They talked a lot and had a great time. He was a very nice boy, 
handsome and sweet but only nineteen years old.  
Barbie finds it very painful to tape her penis back for the show. They have to do it every night 
so people won’t be able to see their penises when they’re wearing the G-Strings.  
When she was fourteen Barbie told her parents that she was different. They didn’t approve at 
all. Every time she went out she went to some friend’s place and dressed up but she couldn’t 
take hormones because her dad would have found out and hit her. She never wanted to change 
the way she is, who she is. She stayed with her dad and her sister stayed with their mum 
because she was a girl.  
Barbie is not confronted with hassles in everyday life. People can see that she’s a ladyboy but 
they don’t say anything. When she’s out dancing, sometimes people chat her up.  
She wants to do the breast operation as soon as possible, once she has enough money. Barbie 
is hoping she can do it at the time of her birthday in March. She wants to do the full operation 
but she is very scared. She says she is sure she wants to get it done but she is very afraid of it. 
                                                 
71 Men not noticing their sexual partners being ladyboys doesn't seem to be unusual. Most kathoey interviewed 
by Brummelhuis (1999: 129) estimated that about a quarter of their partners were not aware of them being 
transgendered males.  
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Sally and Aod are the only ones in the Show with the full operation. Maybe the first operation 
will take away her fear of the second one. She’s very scared of the pain.  
Cindy’s story 
Being only 18 years of age Cindy is one of the youngest dancers on the show. She grew up in 
Chomporn before coming to Koh Tao to work with Aod nine months ago. Her father works in 
Koh Tao as well, lending motorbikes. She says that she hadn’t been a Ladyboy before coming 
to Koh Tao. She used to dress and behave like a girl when she was very young, about 12 years 
old, but when she was 15 she cut her hair short and was gay then until recently. But she says 
she had always wanted to be a Ladyboy; she remembers wanting to be a woman when she 
was only about seven years old. She would wear her mother’s dresses when she wasn’t home. 
She also loved wearing make-up. In Chomporn all her friends were girls. She wasn’t sure for 
a long time if she wanted to be gay or Ladyboy but she’s very sure of wanting to be a woman 
now. Her mum and her dad had big influence on her, they did not want her to be a Ladyboy. 
Now they accept her the way she is as long as she’s a good person. When she felt she was a 
woman as a kid she hid it from her parents. They were working and living on Koh Tao and 
Cindy stayed with her grandmother in Chomporn. Now she feels that her family understands 
and accepts her.  
She says she likes boys but hasn’t got a boyfriend at the moment. She used to go out with a 
farang from Holland until he had to go back home five months ago. They are still in contact 
and he comes back every year. He saw her dancing and told her he liked her so they went out 
and talked and had fun. He told her he liked her but that he couldn’t love her. He wanted to 
take her to Koh Samui but she didn’t come. She thinks he’ll be back. They write e-mails every 
week and he says he wants to see her again.  
Cindy does not think that Ladyboys are accepted by Thai society. Thai people don’t like them. 
A lot of Thai people say bad things to her on the street and point their fingers at her.  
She wants to do the breast operation because she says she wants to be a “real lady”. The 
breast surgery costs about 40.000 Baht which is a lot of money to Cindy. She might never 
have the money for the full sex-change operation.  
Cindy says she never wanted to change the way she is, never wanted to change herself. Now 
she wants everybody to know that she’s a Ladyboy. Farangs are usually okay with the fact 
that she is, more than Thai people. When she goes out guys dance with her, sometimes she 
goes home with a fellow. These things usually only last for one night and she doesn’t see 
them again. The last time she had an affair and he had to go home he cried when he left. 
Although she feels a 100 percent female now she sometimes fights with other people who are 
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bad to her. She has to defend herself if people harass her or call her names. But that’s not a 
problem for her.  
She has many farang friends from Australia, Ireland and Finland. They just go out drinking, 
having fun. She already speaks a little bit of Finish. One of her friends, Brian from Ireland, 
knew her as a boy but when he came back the next year Cindy had already transformed and 
was working in the “Queen’s Cabaret Show” as a woman. He was surprised but it was no 
problem for him.  
She says that now she knows who she is and that makes her very happy. Before she didn’t 
know what she wanted to be: gay or a lady? She feels her heart is a woman’s.  
Some time ago a boy broke her heart. He’s the reason she doesn’t want Thai boys anymore. 
Cindy prefers farangs because she thinks they can take care of her better. 
Soh’s story 
Soh is 33 years old and, having studied biology, she’s now working in one of Koh Tao’s 
bigger diving resorts. I met Soh, a friend of Aod’s, one night at the “Queen’s Cabaret Show” 
and was immediately impressed by her candour. I came to her workplace the next morning 
and we had a long conversation. Soh told me that she knew Aod from her home province in 
the Isan. She’s been living and working on Koh Tao for the last six years. Aod is not wearing 
any make-up, she tells me she never does. She says she’s very different from the girls 
working in the cabaret show and that real beauty is not on the outside but inside people.  
Her parents are very tolerant, they found out about Soh’s desire to be a woman straight away. 
Being the second youngest of three sisters and one brother, Soh first felt she was a woman 
when she was looking after her younger sister at only four years of age. At that time she 
started wanting to wear skirts and her parents didn’t mind as long as she was a good person.  
When she was young Soh’s friends were both girls and boys. Their families also accepted her 
the way she is. She considers herself very lucky.  
Soh never went out with boys when she was still in school. Coming from a family neither 
very poor nor very rich so she felt it was important to concentrate on her studies and do well 
in school; she didn’t think about love much.  
Soh has been living with her present boyfriend for the last six years. She’s very happy with 
him. Soh says she doesn’t expect her boyfriend to give her money because, having a master 
degree and owning her own money, she can support herself. She thinks that men’s supporting 
their wives or girlfriends makes couples fight. Independence and freedom are very important 
to her. Most of the time the foreigners pay for their Asian girlfriends, but Soh says she’s 
different.  
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Soy states that she can ask her boyfriend for help with personal issues, so sometimes he is her 
friend, sometimes her lover, sometimes her “papa”. Their relationship is just like “normal” 
relationships between boys and girls, men and women.  
Soh feels accepted by Thai society as well as by people she is working with in the diving 
resort. She says she doesn’t overact like a lot of Ladyboys do, she just behaves like a woman. 
Sometimes foreigners don’t even realize Soh is a Ladyboy, they think she is a woman. She 
says she never had problems with other people because she acts normally. If she has a project 
she shows everyone that she can do it, that she is smart enough.  
Soh doesn’t care what people call her, kathoey or Ladyboy. She never gets angry if people 
call her a kathoey because she knows she is not. Knowing that she is really a woman she 
doesn’t quarrel with people, she never loses face. Some people get angry quickly, like the 
girls at the cabaret show, but Soh thinks that she knows more than they do. They know she 
has a good job so they listen to her.  
Soh never wanted to change the way she is. She stresses that she couldn’t anyway, even if she 
wanted to.  
I ask Soh about the way she thinks Ladyboys in general should behave. She says she never 
gets loud or angry at people. Some Ladyboys don’t behave themselves; they get angry and 
then they behave and act just like men. If people don’t listen to her she just walks away.  
Soh’s view on surgical sex-change is very different from the one the other girls gave me. She 
thinks undergoing a sex-change operation is very stupid. She thinks people should accept her 
the way she is, not only after the operation. Soh says that a lot of Ladyboys only want to 
undergo sex-change because they think that then they will be loved by men. She thinks the 
girls at Queen’s want the full operation because they don’t like their penis for its maleness. 
They think the sex-change would give them a better chance with men because so they are not 
really doing it for themselves. Soh says that ten years ago Aod had had the good looks of a 
model but that she got fat after having the operation. Another problem connected with 
surgical sex-change is the inability of some Ladyboys to have an orgasm after undergoing the 
operation. Having said all this, Soh would never consider plastic surgery. 
Moreover, Soh never took hormones. She has no hair on her legs and no facial hair either. 
Hormones are very bad for the mind and the body, she says. She thinks that taking hormones 
makes the skin smoother but also gives some Ladyboys mental problems.  
Soh never paid for love.72 She says men love her for what she is, because she is clever and 
independent. Her ex-husband, having been married to a woman before meeting Soh, is a “real 
                                                 
72 She says that alot of Ladyboys pay „real men“ to have sex with them. The expression “real man” usually refers 
to males who identify as heterosexual.  
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man”. Soh tells me that although he had loved her the way she is, it didn’t work out because 
they were too different. Being from France, he had wanted Soh to be a Madame but she 
couldn’t do this.  
Her present boyfriend is German but together they speak English. Soh has never been to 
Germany before; she says she is not interested in going to any other country because she loves 
Thailand so much. Also, she doesn’t know the boyfriend’s family would accept her. He never 
told his parents that Soh was a Ladyboy. She talks to them on Skype sometimes but they don’t 
know who she really is. Soh thinks that they couldn’t accept her the way she is because they 
are quite old and don’t know anything about Ladyboys or gay people.  
Nobody in Soh’s own family has a problem with her “being a woman”. She visits them with 
her boyfriend every year and they are glad that she is happy.  
She doesn’t like going out with the cabaret’s ladies too much because they behave in a very 
loud and aggressive manner. She believes that this sort of behaviour is the reason why some 
Ladyboys get into trouble with men.  
Interview with Stefano 
One afternoon I came to the Queen’s to talk to Smile, who I had arranged to meet there the 
previous day. When we first came to see the Show, Smile had been working at the cabaret’s 
bar mixing drinks. Her not really being part of the show in addition to her very girlish looks 
inclined me to think that she was a young girl rather than a Ladyboy. She took over small 
parts dancing in the show about ten days into my stay on the island.  
When I arrived that day, Smile was playing cards with Aod and a few of the other girls. I sat 
down at the bar and spoke to Stefano for some time. Although Smile had seen me come in she 
made no effort to come over and speak to me. I didn’t want to be pressing so I waited for her 
to finish the game. When I asked her if she wanted to speak to me now about half an hour 
later, she wanted me to give her another few minutes. When she finally came over to the bar 
she told me she wanted to have a shower before giving the interview; then she told me she’d 
prefer to talk to me the next day. It was pretty obvious that she didn’t really want to speak to 
me at all. It made me wonder because Smile, although pretty shy at the beginning, had always 
been really open and talkative towards me. I told her that she didn’t have to speak to me if she 
didn’t want to, that the interviews should be given voluntarily. It was only then that she said 
she didn’t want to talk.  
Later I asked Aod why she thought Smile wouldn’t talk to me. She told me that Smile was not 
a very open-minded person to begin with, that she hardly ever talked to Aod or the other girls. 
I carried on talking to Stefano who went on about his every-day life at the show. When I 
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asked him if I could tape our conversation, he agreed immediately.  
Stefano has been with Aod for over ten years now. He is 39 years old and from Italy, where 
he had lived before coming to Thailand.  
Stefano thinks that only two of the girls in the “Queen’s Cabaret” were actually “born a 
woman”. Say73 and Aod have always been women, but not the others. I ask him why the 
others chose to be kathoey then. Stefano is convinced they are lying, that they are really gay. 
He says that he knows them very well, so I should believe him.  
He tells me that ladyboys become crazy after undergoing surgery. Because everything inside 
them is changed artificially, they take a lot of drugs. Maybe they do so because they have 
mental problems. In a quarrel, Stefano says, you can’t talk to them at all.  
“They don’t know how to solve the problem. They don’t know […] You cannot speak 
to them […] they understand nothing.” 
Stefano’s claim that they are not “really women” but gays irritated me because it was contrary 
from what they told me in the interviews. I repeatedly asked him why he thought so but he 
couldn’t really explain. Why should they be kathoey if they could lead more comfortable lives 
as gays? 
He says they want to go to Europe because they think it is like Disneyland. But in Italy life is 
much harder than it is here. At the time he first met Aod Stefano was still living with his 
parents in Italy and had very little money. When they found out he was with Aod they kicked 
him out of the house, not wanting to have anything to do with him any more. Aod stayed in 
Italy illegally for seven months the first time she was over. Stefano sent money to her mother 
every month to pay for the house and food. When Aod came to Italy for the second time she 
stayed for a year. Stefano had opened up a business, earning very good money. Aod wanted 
Stefano to come live with her in Thailand although he had this good business in Italy.  
He came back to Italy after some time. Aod eventually followed him and started studying 
fashion design. They started fighting a lot at that time. One day she was offered to work with 
Valentino74 in Rome, but she refused. They quarrelled a lot because of this. He didn’t 
understand why she missed this opportunity. She wanted to stay with him instead of going to 
Rome. She had no money; he had to pay for everything because she was still studying. Then 
she wanted to open a fashion business in the town they were living. He spent a lot of money 
for opening the business although he was against it because it was too risky in terms of 
financial issues. 
Two years ago when Aod went back to Thailand, Stefano stayed in Italy where he met a lady 
                                                 
73 The only dancer at the Cabaret who -apart from Aod-.has already had the full sex- change- operation.  
74 Italian clothing company, my asumption.  
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and started living with her.  
“I like lady, don’t like Ladyboy… I wanted to be with a woman” 
They moved to a place close to Prague. Aod, knowing what was happening, called him every 
day, crying. Stefano says that he had spent so much money on her when they were still 
together. They had had a beautiful apartment. He had wanted her to do the housework because 
he was working all day but she didn’t do it. She never took care of things.  
“Yes, she is good, but live together? Very difficult!” 
One day Aod’s mother told Stefano on the phone that Aod wanted to kill herself. He says that 
is the reason he went back to her.  
He tells me he wants to go back to Italy soon, next autumn, but Aod doesn’t know about that 
yet.  
I tell Stefano that the Ladyboys usually tell me that they think of themselves as women, that 
they feel a hundred percent female:  
“One of the questions I asked is how they feel: like women, men or 50/50… they 
always say: 100 percent woman” 
“Lies!” 
“Ok. You say it is lies, now my question to you is: if they don’t feel like a woman in 
their hearts why do they do this? Wouldn’t it be much easier for them to have a 
normal job, normal life, dress as a man and maybe be gay but never show?” 
“These are lies. Only two can say: ‘I am a Lady, I feel [like a] lady’. Say and Aod. 
[The] Others, they are gay.” 
“Yeah, but why do they dress as women?” 
“OK. Ask them if they would cut [off] their dicks. They would not. Aod told me who 
wants to cut [off] the dick” 
Stefano says it costs about 130.000 Baht to have the full sex-change operation.  
He stresses again that the girls lie constantly. He takes May as an example. Stefano had sex 
with her once (at this stage, Stefano asks us again not to tell Aod any of this). May first came 
in here with her boyfriend at the time to see the show. When she came to the bar to get a drink 
she told Stefano that she liked him. Afterwards they went to a discotheque. That night they 
had sex. Of course Aod knows nothing of this.  
Now Simon is with May, they hang around all the time. Of course they are having sex (May 
told me something else). One day Simon asked Stefano if that was OK. He said he didn’t care.  
May told Simon that she did not have sex with Stefano, she is also telling other people (like 
myself, like Stefano) that Simon and herself are not having sex.  
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Also, he is sure that she would never have the sex-change operation although this is what she 
says she wants to do. Stefano says she could afford it easily because she is from a rich family.  
About Aod, Stefano says she used to be very, very pretty. Now Stefano tells Aod that he 
wants her to lose weight because he likes slim ladies.  
About having sex with Ladyboys Stefano says it feels very different from having sex with 
women, he likes it better with “real ladies”. There is more feeling to it. The artificial vagina, 
he tells me, is very short.  
Stefano thinks Ladyboys are able to enjoy sex after having the operation. But many don’t like 
having sex after undergoing surgery; they only do it “from behind”. They have problems after 
the operation because the artificial vagina is very narrow, it has to get wider bit by bit and that 
is very painful. Also, it takes a very long time for them to reach climax.  
At that stage Aod came over to join us at the bar. She says that after the operations you have 
to stay in bed for about a month so it takes a lot longer until you can have sex. She only had 
sex about five years after the operation (with Stefano). At the beginning she was very scared 
about having sex.  
During our conversation Stefano repeatedly looked over to Aod, who was still playing cards 
with the girls. He asked me a few times not to tell Aod what he said. He seemed very worried 
that she could hear what he said or that I could play the tape to her, but confided in me all the 
same. Stefano gave me the impression that he was very frustrated and annoyed with living 
and working with the Ladyboys.  
When Aod finally came over to the bar Stefano behaved in a very unusual manner, embracing 
her affectionately and smiling at her all the time; he even gave her a neck massage. I had 
never seen him treating her like that before. He was usually quite distant, a thing Aod had 
complained about to me before. I got the impression that, as soon as Aod joined our 
conversation. Stefano, finally realizing what he had told me, started to be bothered by his bad 
conscience.  
Problems and Concerns 
I consider it important to mention the problems and annoyances I was confronted with during 
my fieldwork on Koh Tao. All thoughts and assumptions described here are derived from my 
own personal impressions. I find it important to reflect upon my own subjectivity and include 
it into my studies.  
As I have already mentioned I was positively surprised and pleased when I first met Aod and 
the other dancers because they didn’t at all seem to mind me, a total stranger and outsider to 
them, encroaching on their social environment and asking them all these personal questions. 
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On the contrary, Aod started to tell me bits and pieces of her story as soon as I had told her 
what I was intending to write about.  
Although most of the Show’s girls were very candid and some of them even willing to talk to 
me after very little time, confusion soon made its way into the scheme of things.  
One of the dancers, a young boy of about eighteen years of age, is dressed as a man when not 
on stage. This was very unusual, as all the other dancers except Aom, who was gay, dressed 
as and behaved like women full-time. He was very shy and only approached me once after a 
few drinks, still in a very shy and timid manner. After some when I asked Aod about this 
young man, she told me that he was actually heterosexual. I thought it would be quite 
interesting to find out what he, being a minority in this environment, had to say. 
Unfortunately, he had very little English and didn’t seem to be willing to talk to me in the first 
place, even running off once at my approach.  
When I first saw the show, I was particularly impressed by Aom’s appearance and told myself 
that I would make a particular effort to try to speak to him. During the following days I got 
the impression that Aom, seeming to be in a bad mood a lot of the time, wasn’t as eager to 
speak to me as some of the girls. One night I met his boyfriend, Ed, from England, who 
worked as a chef in one of Sairee’s restaurants. After the show we all went out to a club and I 
ended up talking to Ed and Aom a lot. Ed was very friendly and open-minded so when I told 
him about what I was doing he told me he was sure Aom would talk to me, too. When I asked 
him some time later he agreed to meet me at the Queen’s the next evening. That night, he was 
very friendly and open, even hugging me before leaving the club.  
When I arrived at the Queen’s the next day Aom was playing cards with some of the girls. I 
usually conducted the interviews on a terrace above the bar where it was quiet and 
undisturbed, but when I asked Aom if he wanted to go there he told me he preferred to talk to 
me where we were. Again, he seemed to be in a bad mood and only told me that he had come 
to live in Koh Tao and work with Aod a few months ago. He also told me what I already 
knew: that he was gay, not a ladyboy. When I told him that I usually start the interview asking 
about people’s childhood and youth, Aom said he didn’t like talking about his past because it 
was too upsetting. He just told me that his childhood was very troubled. Aom’s refusing to 
speak about his personal issues made the interview impossible. Although I was disappointed 
at first I didn’t take Aom’s refusal personally.  
When I came to the Queen’s to talk to one of the girls in the evenings, I often sat at the bar 
with Stefano, waiting for them to finish their rehearsals. Stefano usually started complaining 
about the ladyboys, telling me that it was impossible to live and work with them. According 
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to Stefano, they are in constant unease, their male and female parts fighting each other “inside 
them”. He told me repeatedly that he knew everything about them and that I had no chance of 
understanding them and the way they think after a few weeks or months. I knew he was right 
in a way but I had never expected to fully “comprehend them” to begin with, all I wanted was 
an insight into their lives, to learn about their expectations, hopes and worries. But still, 
talking to Stefano was always a bit disappointing and disillusioning.  
As I mentioned before, it didn’t take long for Simon to warn me about the girls being 
dishonest and insincere. He said that Aod was different and that the others weren’t like her at 
all. On the other hand he told me repeatedly to listen to what the girls had to say and to watch 
their body language. Although I enjoyed talking to him I sometimes felt patronized because, 
even after having spoken to him for many times, he still didn’t seem to believe I was capable 
of doings the most simple things properly, like listening and being attentive.  
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Analyzing the Interviews 
I decided to present the interview’s results thematically rather than analyzing each single 
interview separately. This strategy enables the researcher to indicate, and elucidate, 
similarities and differences in people’s approaches. In quoting the interviewees I decided to 
add words (in square brackets) only where I thought that their point wouldn’t otherwise be 
made clear. Other than that the quotes were not changed to suit grammatical correctness.  
In addition to the interviews summarized above, I will include the personal narratives of sao 
braphet song studying at Chiang Mai University contained in Costa & Matzner’s “Male 
Bodies Women’s Souls” (2007). I must emphasise the fact that the analysis given here is not 
representative for sao braphet song in general but shall reflect upon the views given by a 
comparatively small sample.  
At the beginning: childhood and adolescence 
One thing that attracted my attention was the very young age that was stated by several of the 
sao braphet song when asked when they first felt that they were “different”. All of those 
interviewed during my fieldwork said they first felt that they were “really women” at the age 
between three (Aod) and seven (Cindy). It started with them wanting to wear their mother’s or 
sister’s dresses. Their parent’s reactions varied greatly, from total objection to acceptance or 
tolerance.  
Aod told me her mother didn’t approve of her transgendered behaviour at first but finally 
comprehended that she could do nothing about it. Her mother, finally realizing that Aod 
would always be her child, had to accept her as she was, no matter what happened. 
Interestingly, this doesn’t seem to apply to her father, who, except for his beatings, remains 
unmentioned in Aod’s story.  
Similarly, Costa and Matzner (2007: 146) notice: 
(…) in many cases fathers were adamantly opposed to their son’s expression of sao 
braphet song identities, whereas mothers were relatively more tolerant. 
Aod, as well as May and Cindy, were raised by women (mothers, aunts and grandmothers), 
while Barbie was looked after by her dad when she was small. When she was fourteen Barbie 
told her parents that she was different. They didn’t approve at all. Every time she went out at 
night she had to go to some friend’s place first to dress up but she couldn’t take hormones 
because her father would have found out and hit her. 
May says that all important people of her childhood were women, at home as well as in 
school. Her mother and her sister accept her the way she is, her sister always addressing her 
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and referring to May as “my sister”. May considers herself very lucky because her parents, 
rather than hitting her, were very open about her being the way she is.  
Soh talked about her “parents” in general rather than her mum’s as opposed to her dad’s 
attitude towards her development. Interestingly, many narrators in “Male Bodies, Women’s 
Souls” mention a close or at least admiring relationship to their mums or other female 
relatives while having a rather distant or troubled relationship to their dads. (see pages 61, 64, 
68, 73, 93, 100) 
Barbie’s and Cindy’s parents’ disapproval of their development caused them to stop behaving 
like girls. They then lived as gay men until they came to work with Aod. Thinking back, 
Barbie told me:  
“Before I was gay because not dare to be Ladyboy… scared. They look: Ladyboy in 
Bangkok!” (private communication, 1.2.2008) 
Barbie’s parents now know that she is a ladyboy working in a cabaret show. She never sees 
her father these days. He wouldn’t like to see her because she is a ladyboy but he cannot 
change the way she is now. Her sister knows and accepts her. 
Cindy says that now her parents accept her as long as she is “a good person”. Interestingly, 
Soh told me the same thing: that her parents had no problems with her being the way she is as 
long as she was “a good person”. According to May, her family was never afraid of who she 
was, accepting her from the outset.  
Reflecting upon her parents’ reaction, Soh says:  
“They take care of me, they know everything about me. And then they say they cannot 
change anything because this one from nature. This way is me and they cannot change 
anything.” (private communication, 8.2.2008) 
Soh told me she considers herself quite lucky because her parents have always accepted her 
the way she was. According to her, many parents take their sons to the hospital when they 
find out about them being “not normal”; the children are then treated with hormones. 
Interestingly, Magerl (2000: 110) mentions the same thing happening to Java’s waria, namely 
that their parents have them treated with testosterone injections.  
Friends and Romance 
When Aod was young, her friends were either girls or kathoey75, the latter all tried to hide 
their true self from their parents. Barbie used to have many kathoey friends as well. Cindy 
says that, when she was a child and later a teenager, all her friends were girls.  
                                                 
75 I am aware that I use the terms (ladyboy, kathoey, sao braphet song) referring to transgendered people 
alternately. I use them depending on the expressions the interviewees used.  
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Barbie, who first made love at the age of twenty when she was “still gay”, says it is very 
difficult for her to find someone who cares for her and treats her right. She is looking for 
someone who loves her the way she is, for her heart rather than her money or her beauty. She 
doesn’t care whether he was Thai or a foreigner.  
“It is so difficult, so difficult for me because I’m not lady. Don’t have a boy who 
likes…loves ladyboy. Only one in a million.” (private communication, 1.2.2008) 
This difficulty of finding true romance and a genuine, long-term partner is a problem often 
mentioned by sao braphet song. Many of them say their love has always been one-sided, 
stating their desire for “real men” as the cause of their suffering: for it is “real women” who 
“real men” desire.  
For example, Waranat, speaking about the time she was still at school, says:  
“I still hadn’t experienced true love, but what I knew for certain was that it would be 
one-sided. I wasn’t a woman, so how could a boy be interested in me?” (Costa & 
Matzner 2007: 106) 
Phi, saying her love has always been met with disappointment, states:  
“I once had a crush on a boy but he didn’t like me back because he was a man – he is 
supposed to like women. […] Since I love men who are “real” men, it’s nearly 
impossible to be successful in love.” (ibid.: 71) 
Waranat (Costa & Matzner 2007: 111) states that kathoey are not attracted to gay men, saying 
that they are very different from “real men”.  
Despite of their disappointment in regards to being rejected (their love being “one-sided”), 
some sao braphet song still seem to understand the reaction they get from boys and men. For 
example, Diamond, who had been rejected by a boy she had a crush on when she was still in 
school, states that she was very sad and angry when she found out he had a girlfriend, but 
later:  
“[...] when I sat down and thought about it, I thought, because I loved him one-sidedly 
and since he was a “real man”, shouldn’t he love a woman? Even if he didn’t have 
this girlfriend he still wouldn’t be able to love me.” (Costa & Matzner 2007: 65) 
Talking about love, Lara (ibid.: 63) mentions the pressure society puts on potential partners of 
sao braphet song: 
“For us, in our perspective, there can be no true love between sao braphet song and 
men. We meet each other in order to leave. So our love is one-sided. We know that he 
will probably not love us. Even if he loves us, one day he must go back to his previous 
group, to the way it was before for him; he cannot endure the opinions of those around 
him.” 
After the incidence with the Swedish boy Barbie decided not to go home with boys unless 
they knew she was a ladyboy. She told me that she was afraid of their reaction when they 
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found out. Every time she goes home with boys it is for one night only.  
Soh says that she didn’t go out with boys for a long time because she thought it was more 
important to finish school and get a good education. In her generation, if girls had a boyfriend 
at the age of 21 or 22 people would think badly of them and they would lose face. Soh says 
girls shouldn’t have boyfriends until they finished their education. Also, sex before marriage 
would have made her lose face. This view on (early) relationships between boys and girls 
corresponds closely to what was said earlier about the traditional (ideal) role of women in 
Thailand. Matzner & Costa (2007: 138) observe a similar development in the narrators’ 
accounts on the difference between kathoey and gays:  
Notably, these differences confirm to stereotypical ideas about Thai masculinity and 
femininity. According to these narrators, sao braphet song, who are thought to have 
the souls of “real women”, possess characteristics such as modesty, politeness, 
diligence, and responsibility, which correspond accordingly with those of biological 
women. 
Cindy prefers farang men to Thais because she thinks they would take care of her better. 
Also, her heart was broken once by a Thai boy.  
On her opinion about Thai men, May told me: 
“They don’t know how to respect people.” 
 She has many ladyboy friends and they always fight with their Thai boyfriends because all 
the Thai men want is their money. They work but they like to go drinking and take drugs. 
Thai men also go to prostitutes.  
“Also they think… maybe Thai men they think okay, pussy is important for them, you 
understand. Usually Thai people they don’t think the heart is important. For Thai 
men.” 
When Cindy goes out men and boys dance with her and sometimes she goes home with a 
fellow. These things usually only last for one night and she doesn’t see them again.  
When asked what she thought about love, May said:  
“Love is very beautiful but always I think for myself: If I love someone I would like to 
give 50/50 because I always think I’m not original woman. You know if I give love 100 
percent and after when love is gone I don’t want to be sad.” 
May told me she tried to be strong and never cried when breaking up a relationship. She loves 
Italian men because she loves Italy and the food and she thinks Italian men are clever and 
respect her. At the moment she spends a lot of time with Simon. May says she likes him 
because he is quiet and doesn’t drink a lot. When she’s not on Koh Tao they talk every day on 
the phone. May does not open her heart to him a hundred percent because she doesn’t want to 
get hurt. She wouldn’t care if Simon was ugly or had only one eye. She only cares for the 
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person he is inside. She tells me that what is going on between her and Simon is just 
friendship and that nothing has “happened” so far. About her perception of the “ideal partner” 
May told me:  
“To me the face is not important. To me it’s important we can stay together, no fight, 
no drugs and be patient. Make me happy.” 
Aod first didn’t want a relationship with Daniel, the man from Switzerland, but then a friend 
told her that if she wanted to fulfil her dreams (having the operation), she had to start a 
relationship with Daniel. In the end she did and he paid for her sex-change surgery. Aod told 
me she only made love (after the operation) with Stefano for the first time.  
Soy told me some boys have sex with kathoey because they are curious to find out what it is 
like. Barbie also mentions the fact that some Thai boys have sex with a kathoey at some stage. 
Dini (in Costa & Matzner 2007: 57), talking about her sexual experiences during high school, 
states:  
“These relationships were one-night stands; when the sexual activities were over, 
nobody talked about them.” 
According to Soh, a lot of kathoey pay boys for sex. When asked for the reason of this, she 
says:  
“Because she [the kathoey] loves handsome boys… yes, because for the sex… just for 
one [night]. [They] Pay money for handsome boys or good-looking men. And then for 
sex one night or maybe she loves this man a lot so pay for man stay with her. Man is 
man 100 percent man he goes to the girl. He needs to get money from the Ladyboy and 
give to the girl later. Because he is a man. He is not gay76. But Ladyboy loves this man 
and has to pay for the man to stay with [her]” 
She says only farangs pay for having sex with ladyboys. Soh would never do this, even if she 
had no husband. She would never ask for or pay money for sex. Some boys want to try sex 
with kathoey but it is very dangerous because you never know who is “clean” (meaning 
infected with HIV/AIDS). Soh said most kathoey didn’t take condoms which is very stupid 
because they are having anal sexual intercourse. She says they never penetrate but are   
penetrated by their sexual partners.  
“They don’t want to [penetrate]. Men don’t want to [be penetrated]. Man is man, 
kathoey is kathoey but gay is different.” 
Identifying as sao braphet song or kathoey seemingly incorporates “appropriate” erotic 
behaviour, a set of rules about who is allowed to have sexual relationship with whom and “in 
what gendered fashion those sexual couplings may occur” (Costa & Matzner 2007:139).  
Soh told me she didn’t go out with the Queen’s dancers much because of their behaviour: they 
                                                 
76 Note the emphasis on the difference between “man” and “gay” given here.  
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were “too loud”. On the issue of inappropriate behaviour for women/kathoey, Costa & 
Matzner (2007: 139) state:  
[...] sao braphet song and kathoey are often condemned for drawing inappropriate 
attention to themselves in public by dressing immodestly and speaking too loudly, 
characteristics considered unseemly for polite, well-mannered (riabroi) Thai women. 
About her relationship to her boyfriend Soh told me she could ask him for help, that he was 
her friend, her lover, and her “papa” at the same time. She stresses the fact that they have a 
“normal” relationship, like one between man and woman: 
“Same same boy and girl – normal!”77 
Soh’s boyfriend, as well as her ex-boyfriend, are what she calls “real men”, that means 
heterosexual identified males. Stefano, as he and Aod pointed out to me, is heterosexual as 
well. Their partners usually not being gay stresses the point I made earlier, namely that 
kathoey aren’t simply a specific type of homosexuals. Costa & Matzner (2007: 134) argue that 
in addition to them identifying as female/feminine, sao braphet song, 
[...] by identifying as women who are sexually interested only in “real men”, it would 
appear that including sao braphet song under the rubric of “homosexuality” is not 
entirely appropriate. 
On her relationship with Stefano Aod says that for her it is impossible to argue with him 
because he always wants to be the boss. Although he does take care of her, Stefano would 
never “touch” her (show affection towards her) in front of other people. About Stefano’s 
refusal to publicly displaying signs of affection towards her Aod comments:  
“He [is] shy because I am not a lady.” 
Also, he never tells her he loves her, only that he wants her to feel good.  
Cindy is still in contact with a Dutch boy who she went out with during his holidays on Koh 
Tao. He told her he liked her but that he couldn’t love her. She still thinks that he’ll be back 
because he tells her he wants to see her again.  
Cindy thinks ladyboys know better what men want than women do. She says she knows 
exactly what they want because she is “also a man”.78 May told me the same. On the way men 
react to having sex with ladyboys, she commented: 
“We can do much things better than woman. Make-up, do some work at home, design 
something… also with… on the bed. Usually… many times I question Thai men how… 
about sex with the ladyboys. They say we make good more than a woman […] because 
we know the points and the positions for the men, what they like. We don’t have a 
                                                 
77 The double emphasis „same same“ is often used by Thai people, meaning „it is the same as“ 
78 To me this statement was very confusing at the time because Cindy, like most other sao braphet song, at the 
same time emphasized the fact that she was really a woman. The remark here (that she is “also a man”) probably 
refers to her being a male physically, still having a penis after all.  
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pussy but we can do many things more.” 
Sometimes Cindy goes home with a farang. Some of them are gay, some of them 
heterosexual; they usually want to have sex with a ladyboy only once, for curiosity. They 
want to find out what having sex with ladyboys is like. Sometimes they are nice people and 
she enjoys it, sometimes she doesn’t.79 Cindy always goes to parties by herself; she doesn’t go 
out with the other girls.  
I had the impression that there was a lot of competition between the Queen’s dancers when 
they went out together after the show. When Aod wasn’t with them, they usually separated as 
soon as they entered the club, looking for boys, each one by herself.  
Acceptance 
Having read about different (scientific) views on the issue of acceptance or tolerance towards 
ladyboys by Thai society I was interested by what the ones concerned thought about the 
whole topic.  
Aod said that ladyboys are not at all accepted by Thai society. The main problem to her is that 
she can’t officially change her name from Mr. to Ms. because the law didn’t pass. About the 
reaction ladyboys provoke in public, Aod said:  
“They look at us like aliens […] they have no respect for us.” 
Aod told me that the reason ladyboys can’t officially change their sex is because people think 
that if the law passed, ladyboys would start tricking men into marrying them.  
It was very hard for Aod to establish the show on Koh Tao because people on the island were 
opposed to having a Ladyboy-Cabaret-Show in the island’s main town. Even after they were 
finally convinced, Aod and her dancers were assaulted a view times by local men. One of the 
cabaret’s girls was injured during one of these attacks when run over deliberately by a man on 
a motorbike. It was only after Aod had spoken to one of the island’s influential men that they 
were finally left in peace.  
May says that a few years ago ladyboys weren’t accepted by Thai society but thinks it is 
getting better nowadays. There are many ladyboys in Thailand now and politics and people in 
general are more open and ladyboys are able to move about more freely than before. But they 
still have to wait for the government to allow them to change their name and sex legally. 
Although some people don’t like ladyboys, many Thai men like to “go” (that means having 
sex) with them. A lot of her ladyboy friends have Thai boyfriends. If someone on the street 
                                                 
79 At first I wasn’t sure if they took money for having sex with strangers and didn’t dare ask them during the 
interviews. After view conversations with Aod, Simon and Stefano I found out that they do take money for sex.  
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laughs at May or people point their finger at her she doesn’t react or respond at all because 
she thinks these people have no education.  
The problem is that some ladyboys overact; they behave and walk in a strange and 
exaggerated way, “not like women at all”. May doesn’t like that.  
Dini’s parents warned her not to overact and embarrass the family. This statement reflects the 
normative, modest and well-mannered behaviour of women. (Costa & Matzner 2007: 147) 
As mentioned before, Cindy’s and Soh’s parent’s said they would accept their transgendered 
behaviour as long as their children were “good persons”. May’s parents also told her that the 
most important thing was to be a good person. May’s and Soh’s need to be a “good person” in 
addition to them being opposed to sao braphet song “overacting” leads me to the assumption 
that being a “good person” really means being a “good woman”, hence behaving in an 
normative and appropriate female manner. Costa & Matzner (ibid.) come to the same 
conclusion:  
Only by conforming to such dominant gender/moral expectations, as in Dini’s case, 
can many sao braphet song gain a measure of familial understanding and acceptance. 
May told me that a lot of ladyboys steal, giving the rest of the ladyboys a bad reputation. That 
is the reason why some bars in Phuket or Koh Samui won’t allow ladyboys on their premises. 
May said that although a lot of women do the same bad things they get away with it more 
easily.  
“But why they can do anything or continue more? Because it’s a woman. I say what is 
the difference? Woman, ladyboy, it is the same. But Thai people they are afraid of 
ladyboys. They never be with us, never ask us. They never know also have good 
ladyboys in Thailand.” 
“There must be a way to change this, don’t you think?” 
“Yeah, but it will take long time. Because many ladyboys they make bad bad bad 
things. Sometimes we try to explain, to speak with them, but they never listen to us.”  
May thinks that in Thailand, ladyboys are more accepted by women than by men. Women 
aren’t afraid to spend time with ladyboys and talk to them:  
“Usually women stay with us. Not afraid.” 
On the issue of acceptance of ladyboys in Thailand Barbie said there are a lot of problems 
between society and the ladyboys, who are not accepted by Thai people at all. As stated 
before, that was the reason Barbie only started to behave effeminate recently.  
Barbie also mentioned the problem that ladyboys can’t change their sex legally. Maybe, she 
hopes, conditions for people like her will improve in the future. Barbie, like May, told me that 
many ladyboys are criminals. But that is not the only reason why people are afraid of them. 
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They fear them because ladyboys are different. But still, Barbie said many Thai boys have sex 
with ladyboys but they do it secretly. Sometimes when she’s out dancing men chat her up. 
Although Barbie said that ladyboys are not accepted by Thai society, she is not confronted in 
everyday life. People know that she’s a ladyboy but they usually don’t say anything to her.  
About acceptance, Soh told me: 
“Everybody accepts me. In here, everybody accepts me.” (meaning her workplace, the 
Big Bubble Diving Resort).  
Thai people don’t hassle her either. She says she doesn’t overact like a lot of ladyboys, she 
just behaves “like a woman”. Some foreigners don’t even realize Soh is a ladyboy; they think 
she’s a woman. Soy never had problems with other people because she “acts normal”80. If she 
has a project she shows everyone that she can do it, that she is smart enough.  
As mentioned before, her own family accepts her the way she is but Soh told me her partner’s 
family was very different. Soh and her boyfriend visit her family every year. Although her 
partner is from Germany she has never been there to visit his parents. She says she sometimes 
talks to them on the phone but they don’t know that she wasn’t born a woman. She is afraid 
that if her boyfriend told them they wouldn’t accept her. 
“If he told them maybe they couldn’t accept and then they is very sad. They are very 
old, they is old people they don’t know about gay or about ladyboys.” 
Soh thinks ladyboys are more visible in Thailand than in Europe because European societies 
don’t accept them. She thinks that female identified men in Europe don’t wear their hair long 
because they are afraid to “lose face.”   
Cindy’s view on this topic is quite different from what Soh told me. She thinks Thai society 
doesn’t accept ladyboys at all. Thai people, she told me, simply don’t like ladyboys. A lot of 
them say bad things to her or point their finger at her when she is out on the streets. Farangs 
are usually okay with the fact that she a ladyboy, more than Thai people. Although she feels a 
hundred percent female now she sometimes fights with other people who treat her badly. She 
has to defend herself if people are bad to her. But that’s not a problem for her.  
Their parents being opposed to their sao braphet songness reflects the rejection a lot of sao 
braphet song experience with society at large. Interestingly, May and Soh, who said their 
transgendered behaviour was accepted by their parents from the beginning on, also stated 
fewer problems with acceptance through Thai society.  
                                                 
80 From my point of view this statement proves the point made above 
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Hormones and surgery 
One thing I thought important to ask was whether the ladies considered undergoing a full sex-
change surgery and, if yes, what they hoped it would change for them personally.  
All of the sao braphet song questioned except Soh had been taking hormones for at least a 
couple of months. Aod had started taking hormones at eleven years of age81 to make her skin 
smoother and her breasts grow and continued taking stronger hormones although it got her 
into trouble with her family and gave her health problems (see above). Aod, who told me she 
had always known she wanted to be a lady, started to save money for the sex-change surgery 
as soon as she had found out about the possibility to have one. She had undergone surgery at 
the age of twenty, and, although she was very scared about something going wrong, told me 
she had always been sure about wanting to have it. One day before the operation, a friend 
came to visit her in hospital told her: “Congratulations, tomorrow you’ll be a lady!” 
This comment reflects the sao braphet song’s desire to become a “real lady” by undergoing a 
sex-change operation. Before the operation, Aod told me, she was very aware of her penis 
and, not even wanting to look at it, she used to hide it when taking a shower.  
Aod's comment on the reasons why she had undergone surgery and the fact that she didn't 
have sexual intercourse for a long time after the operation correspond to Brummelhuis' (1999: 
128) observations: 
If I am right in my assumption that being a kathoey is more about gender identity than 
about sexual orientation, then we could expect that sexual desire is not the dominant 
motivation for having a sex change. Outstanding is their ambition to be accepted or 
loved as a female. 
May, Barbie and Cindy had all thought about having the operation before but didn’t seem as 
sure about it as Aod had been.  
In the past Barbie was not sure if she wanted to be a woman but claims she is now. She wants 
to get the breast surgery for beauty and also because of her job at the cabaret show. She told 
her mother who doesn’t approve at all because she is worried that something might go wrong 
during surgery. Barbie is scared of the full sex-change surgery; she said it is very expensive 
and dangerous to have the plastic vagina inserted. As I mentioned before, Barbie told me she 
was afraid to take hormones when she was still living with her father because she feared his 
reaction. She only began taking them when she started working with Aod.  
May, like Aod, had started taking hormones very early at the age of about eleven. She started 
considering a sex-change operation when she was still in high school. Dancing as a 
                                                 
81 Interestingly, Hirschauer (1993: 226) states that an early hormonal treament before the patient reaches 
adolescence would be more purposeful.  
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cheerleader, May found it hard to hide her penis. She told me that she is thinking about 
undergoing surgery after finishing her studies. May thinks that she will feel more like a “real 
woman” after the operation.  
“Because I would like to have a pussy and I would like to have feeling same [as a 
woman] but many ladyboys when they have money they go to have operation cheap… 
after they can’t control because the doctor cuts something inside… they don’t feel 
anything and many ladyboys are sad and cry… they don’t feel anything. And when I 
would like to operate I have to think long long time and sure.” 
Although she is scared about undergoing surgery, May is sure she wants it at the moment. On 
one hand, May is afraid of possible complications during and after the operation, on the other 
hand she hopes it would enable her to experience the (sexual) feelings of a woman.  
Cindy wants to do the breast operation because she wants to be a “real lady”. The breast-
surgery costs about 40.000 baht, a considerable sum for her. She is not sure about the full sex-
change because she might never be able to save the necessary amount.  
Different reasons for undergoing surgery have been stated by those who want to undergo sex-
change surgery and those who are at least considering it. One similarity is the desire to be a 
“real woman”. For example, Wanchaya (Costa & Matzner 2007: 102) says she would 
consider undergoing full sex-change surgery in the future if it would allow her to give birth to 
children.   
Soh’s view on sex-change surgery is very different from those of the others. For starters, she 
had never taken hormones. She told me she had never had facial hair or hair on her legs 
anyway. Soh thinks that taking hormones is very bad for people’s bodies and minds as they 
“make some ladyboys crazy”. Also, taking hormones makes some people fat.  
About the possibility of undergoing a sex-change operation, Soh told me:  
“About the operation I don’t think… this is very stupid! Yes I think very stupid 
because I think why you hurt yourself? You hurt yourself what for?” 
Lara (Costa & Matzner 2007: 63) also says she doesn’t consider undergoing sex-change 
surgery. One of the reasons she states is that she loves herself the way she is and that she 
doesn’t want to harm her body. She also thinks that people would think she was an even odder 
person than they do at the moment if she had the operation.  
Soh never thought about having breast-implants because of the risk of post-operational 
infection. She thinks people should accept her the way she is and not for any physical changes 
surgery might bring.  
“Operation for who? Maybe for the man – sorry, I never care for men! If men like me 
or love me […] not for the operation! Most of the time ladyboys go to hospital for 
operation. They go for men, not for themselves!” 
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Soh thinks the girls at Queen’s all want the full operation because they don’t like their penis 
for its maleness.  
“Because they don’t want penis cause they want sex 100 percent same as girl. And 
then some day if they know everything about love this one important if you have the 
real love. They don’t know 100 percent for the real love what is this. They don’t know. 
They want to have breasts and they want to cut off penis because they think that the 
man love like that. This is very, very wrong. To make everything for man. They don’t 
make anything for them (selves). And it is very difficult to say. […] some people think 
that if they are 100 percent same as lady have chance more to chose the man.” 
Like May, Soh told me that some ladyboys couldn’t have an orgasm after the operation. 
Others can only enjoy sex a very long time after undergoing surgery. That, Soh told me, made 
them even more unstable because the pressure they are under gets increases when they can’t 
have an orgasm. Soh has never considered plastic surgery.  
Identity and self-perception 
One thing I had asked myself before conducting fieldwork on Koh Tao was how sao braphet 
song perceived themselves. Did they consider themselves female or did they think of 
themselves as partly male, partly female? As mentioned in the previous section, sao braphet 
song are often seen as women’s souls or minds caught in male bodies. Conducting the 
interviews I wanted to find out if that was true for the people questioned.  
It has to be understood though that the views listed here are only a few of a whole range of 
possible identities.   
Barbie told me that she could never really be herself until she started working with Aod and 
“became a ladyboy” recently. She told me that she wanted to be like a lady, dress up, wear her 
hair long and wear make-up. Cindy’s view is similar. She wasn’t sure until recently whether 
she wanted to be gay or live as a ladyboy. Now she fells she wants to be a woman. As noted 
above, that (wanting to be like a “real woman”) is the reason she desires breast implants. 
Although Cindy wasn’t sure how she wanted to live for a long time, she told me she has never 
wanted to change the way she was. Now she wants everybody to see that she is a ladyboy. 
Knowing who she is now, Cindy told me, makes her very happy. She feels her heart is a 
woman’s. Barbie said she felt like a woman now, too. She told me there was no man “left” in 
her, no “feeling of 50/50”.  
One could interpret Barbie’s and Cindy’s shifting from being gay to becoming a kathoey as 
what is called “fluid or shifting core identity”. As Costa & Matzner (2007: 20) point out, 
some researchers have presented kathoey as having a shifting, rather than a stable identity, 
sliding back and forth along a continuum from “man” to “gay” to “kathoey”. Jackson, 
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repudiating his earlier work on kathoey identity, states:  
Thai men who identify as kathoey, like many transsexuals and transvestites in the 
West, often have long histories of cross-dressing and feeling different, of wanting to be 
women. (Peter A. Jackson, quoted by ibid.) 
This certainly applies to Barbies’s and Cindy’s stories. They both wanted to behave like girls 
from a very young age on, dressing up and wearing their sister’s or mother’s clothes and 
make-up but then stopped at some stage and “became gay”. However, I am convinced that 
this “shifting” of an unstable identity from kathoey to gay and back again is highly influenced 
by the individual’s surroundings. As quoted above, Barbie was scared to be a ladyboy when 
she was younger but claims she has always felt like a woman. Barbie and Cindy both told me 
it was their parent’s disapproval and intolerance that caused them to cut their hair and stop 
behaving girlishly. Shifting then to a gay identity would have made them invisible in the Thai 
sex/gender system. (see also Costa & Matzner 2007: 141)  
Aod told me that she had felt female as long as she could remember, there was never anything 
male about the way she perceived herself. Like many of the narrators in Costa & Matzner’s 
“Male Bodies, Women’s Souls”, Aod, despite the disapproval she was confronted with, 
hadn’t not only expressed herself as a woman from a very young age but also always believed 
herself to be female. (see also Costa & Matzner 2007: 134) 
Costa & Matzner (2007: 133-34) interpret some of the narrator’s shifting from gay to kathoey 
as a strategic movement for reasons of personal gain. Wanchaya, one of the narrators thought 
of changing to being gay because he/she thought that way it would be easier to find a partner.  
When I asked May what she thought of the different terms referring to sao braphet song she 
told me there are a lot of upsetting ones like tut.82 Although she prefers sao braphet song of 
all terms, it is still strange for May to be referred to as such because she says she feels like a 
woman:  
“People say to us we are sao braphet song but for me, I feel as a woman. I never think 
I am sao braphet song83.  My heart always thinks I am a woman, I am a woman. Also, 
okay, I have a dick but I feel I am a woman. Everybody calls me sao braphet song but 
I am a woman. I never think I am a man. I never say I am a ladyboy but my heart is a 
woman.” 
That May and a lot of other “ladyboys’” claim that they had felt female all their lives 
(basically for as long as they could remember) suggests the conclusion that they had not 
experienced a switch or alternation of their gender: they have, as far as their broader social 
environment had permitted them to, always lived in an alternative gender role.  
                                                 
82 Which can be translated as faggot 
83 remember that sao braphet song can be translated as “a second type of woman”. 
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Soh told me she didn’t care what people called her, kathoey or ladyboy. People calling her 
kathoey doesn’t make her angry because she doesn’t perceive herself as one: Soh said she is a 
woman. She doesn’t quarrel with people about that, she never loses face. She never wanted to 
change the way she is. Soh says she couldn’t anyway, even if she wanted to. 
“If I need to be change being a man this is killing me because inside cannot change. I 
am woman inside. I cannot change [into] being a man. You cannot change [to being] 
a man because inside you are a girl. Cannot be changed! Even [though] my body is 
man I cannot change this one […]. No man inside me.” 
When asked how Soh thinks ladyboys should behave she says she herself never gets loud 
because she respects people and tries not to get angry. If people don’t listen to her any more 
she just walks away. 
“Because if you’re angry, yes most of the time ladyboys make some... they’re angry 
and they don’t behave any more. If they’re angry they act same as men you know? 
[…] for me I never fight, like boxing! Just talking and respect…Fighting is not mine.” 
This statement reflects again on the wish to be riabroi or well-mannered which means to 
behave in a way which is traditionally considered appropriate for women in Thailand.  
Explaining sao braphet song 
During and after my research in Thailand I was asked by many people why I thought there 
were “so many” ladyboys in Thailand. This question, due to the focus lying more on identity 
and self-perception, can only be answered partly. I wanted to know more about the sao 
braphet song’s view on the causes of their identity development and behaviour.  
In analyzing the sao braphet song’s statements I will try to be as careful as possible.  
We have already taken into consideration the different “scientific” and religious/ethic views 
on the origins of transgenderism. Scientific theories on these causes reflect the larger nature 
versus nurture debate. (See also Costa & Matzner 2007: 142) 
As pointed out earlier, different views on the causes of transgenderism have an impact on 
social and legal treatment of sao braphet song.  
That is, if being sao braphet song is understood as an essential, unchanging state of 
being, rooted either in biology or an individual’s karma, then it follows that such an 
identity is unable to change. On the other hand, if being sao braphet song is 
understood mainly from a social constructionist perspective, i.e., a result of social and 
cultural environmental factors, then it is likely that such an identity might be seen as 
fluid and mutable rather than essentially fixed, and as therefore open to wilful change 
and/or reorientation therapies. (ibid: 143) 
As we have already seen, the Buddhist view on the cause of being kathoey ranges within the 
      98 
“nature” side of the debate, stating that people are born as kathoey due to the bad deeds they 
have committed in their previous lives.  
Dini, one of the narrators in Costa & Matzner’s “Male Bodies, Women’s Souls”, states her 
karma as the reason she is sao braphet song and says that her parents can’t change the way 
she is (ibid). Tammy says something similar:  
“My riabroi behavior and feminine manner in a male body happened naturally by 
itself. It came from the deep part of my soul. I still sometimes think that it might be 
because of sins from a past life.” (Costa & Matzner 2007: 89) 
When I asked Soh why she thought she was “like this” she answered promptly:  
“I cannot choose. I cannot because this one gene they are… make us like this.” 
“You think it’s a gene?” 
“Yes. I think it’s genes and also chromosomes. Most of the time I believe 
chromosomes. […] my heart and my brain think I’m a girl.” 
“You think it was in your body and your body produced more female hormones?” 
“Yes, they get hormones for woman inside so I cannot do… cut out. Same ladyboys 
when they take some hormones and anti baby pill and then they stop men hormones 
come in again. […] so I cannot choose, I cannot change.” 
When looking at Soh’s “nature” standpoint we have to consider her profession as a biologist. 
But the notion that feeling female in a male body can’t be changed is one widely held by 
those affected. In connection to the reaction she gets from her family and Thai society at 
large, Satree Lek says: 
“But was I able to choose to be this way? If I had been able to choose, I surely would 
not have chosen to be a kathoey.” (Costa & Matzner 2007: 84) 
Similarly, Tammy, as the last words in her narrative, states: 
“The body of a man, but the soul of a woman: a life I did not chose to have.” (Ibid.: 
92) 
Waranat was the only one of 13 sao braphet songs in Costa & Matzner’s narrators who stated 
a biological explanation for her development:  
“I think the reason I am like this (…) is because the hormones in my body are 
abnormal. I most likely have more female hormones than normal male ones.”84 (ibid: 
105) 
The others had quite different explanations from the “nature” point of view Soh and Waranat 
                                                 
84 Interestingly, Waranat says the other reason she is sao braphet song is that she has an older sister whose 
clothes she used to wear when she was small. (ibid.)  
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stated. Costa’s & Matzner’s research shows that the majority of their narrators link their 
gender development to their (early) socialization process. Many of them state that it was them 
growing up in a predominantly female environment that led them to their transgendered 
behaviour. (ibid: 144) 
That is, they understand their transgenderism – or, more specifically, their sao 
braphet songness – as a result of their deep and affectionate relationships with 
mothers and other female relatives and their contrary distant, nonexistent, or even 
negative relationships with fathers and other male kin. (ibid) 
When I asked Aod what she thought about the causes of her “feeling like a woman all her 
life”, she told me:  
“When you’re a man you fight. The boys play together and fighting. I don’t like that 
[…] I preferred to play another thing like cooking […] before I a little bit scared of 
men…if they touch me… I scared about the men.” 
Barbie said she doesn’t really know why she feels the way she does but she, like Aod, told me 
she never wanted to fight and do other things boys usually do. When she was a child she 
preferred to play with dolls and wanted to be pretty, like a girl. Inside, Barbie always wanted 
to be a woman, she never wanted to be like a man. Cindy told me she doesn’t know why she 
is the way she is, she just felt she had a woman’s heart all her life.  
Aod and Barbie’s explanations indicate identification with the female role in contrast to their 
rejection or even dislike of typically male behaviour. As quoted earlier, Soh criticizes some 
ladyboys’ behaviour as typically male: angry, loud and aggressive. She then said that she was 
never like that because she didn’t like fighting. 
I always wondered why physically born males would rather be women in a society in which 
the female role is traditionally devalued in opposition to the male role. Costa & Matzner 
(2007: 144) notice this as well, remarking that the narratives views on men and women are 
quite contrary to dominant gender and status ideologies.  
 For example, Dini says:  
“My mother played a big role at home. It’s probably because she was a housewife. So 
she had the last word in the house. I really admired her, and felt in my heart that she 
was a hero. At the same time, my father never showed me any love. It’s possible I 
needed love from the same sex.” (ibid: 54) 
Similarly, Diamond (ibid: 64), Phi (ibid: 68), Thai Silk (93) and Wanchaya (100) all state a 
closer relationship to their mothers. Waranat (ibid: 107) says she didn’t like her dad very 
much because he used to drink a lot and then fought with her mum. These and other typically 
male characteristics and ways of behaviour are often […] devalued in the eyes of […] sao 
braphet song, and as a result they want to avoid any association with masculinity in 
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constructing their own subjectivities. (ibid: 144)  
Several narrators describe their relationships to their (often drinking) fathers as negative while 
admiring their hard-working mothers. (ibid: 144-45) After all, the majority of sao braphet 
song interviewed during my fieldwork as well as the narrators in Costa & Matzner’s study 
view their transgenderism as a result of environmental factors. Thai Silk (ibid: 93) says that 
when she was still a child all her heroes were women and that she imitated them. About her 
father she says:  
“I was beaten by my father very many times, so much so that it made me hate and fear 
him very much; I didn’t want to think that this man was my father.” (ibid.) 
She then describes her relationship to her mother as quite contrary:  
“My mother’s words impressed me very much and made me want to be like her.” 
(ibid: 94) 
Seeing her father speaking abusively to her mother who always reacted in a patient and 
enduring way made Thai Silk hate men like her father. She says:  
“In fact, it made me want to be a woman who was enduring and patient, like my 
mum.” (ibid.) 
Therefore, Thai Silk explains her behaviour due to (environmental) factors occurring in her 
childhood. Observing her parent’s behaviour, she identified with her mother as the stronger, 
more reliable character in opposition to her irresponsible dad who she refused to accept as a 
role model. Similarly, May’s statement clearly reveals identification with the female, rather 
than with the (typically) male role model. She told me the way she felt and behaved was just 
like a woman. When I enquired why she thought that was, she said:  
“You know why I feel like a woman? Because I don’t like the feeling of men. Because 
feeling of men is too hard. I don´t like the fighting or do some… some sport hard.” 
Internationally recognized sao braphet song like the former boxer Nong Tum, who could 
stand up as a role model for many young sao braphet song, might also contribute to the 
formation of such a transgendered identity.  
However complicated the debate about possible causes of transgenderism might seem I can 
say that I am very much opposed to explaining transgenderism by one single cause or aspect 
like biology or environment. I rather believe that there are many reasons why certain 
individuals feel they are born in the wrong body. There might even be as many causes as there 
are people affected.  
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Conclusion 
Considering women’s inferior status in a patriarchal society, I wondered about the reason 
some men (who were born as members of the sex regarded as superior by some societies) 
would preferably be female. Preceding from there, we have to consider that, although females 
are traditionally seen as inferior to males and therefore have to submit themselves to their 
male kin, women traditionally form the centre of the family. From a moral perspective, girls 
are raised to take more responsibility than their brothers and to support their family. (see also 
Hofer 2001: 32, 35)  
When initially examining the subject of trangendered people in Thailand my first thought was 
that there could be economic reasons for becoming a kathoey, that such an identity and 
physical appearance would bring with it some benefits. In view of Thailand’s growing 
tourism industry and the presence of many kathoey at tourist venues, this might partly be true. 
However, I do not believe that economic reasons can be the sole cause for any male to 
construct a transgendered identity.  
As argued above, I am convinced that there are many interacting factors that may serve as the 
“causes” for the development of a transgendered identity. However, I hold that “becoming 
kathoey” is not a conscious or deliberate decision, as the interviews as well as the narratives 
confirm, but that the process of forming a transgendered identity is influenced by many 
different factors. Is it not so much a personal decision as a long-term process of identity 
formation. However, it is still important to consider the fact that Thailand’s kathoey, like other 
transgendered people, deviate from sex-gender-standards in the sense that they resist the 
correspondence of biological sex with social or “felt” gender.  
As mentioned earlier, it cannot be said that sao braphet song are accepted by Thai society, as 
they still suffer social as well as legal sanctions. Most sao braphet song included in this work 
described their problems and concerns in connection with the negative reactions they 
experience in Thai society, starting with their family and childhood environment. Many of 
them said they thought, or at least hoped, that the social status of sao braphet song would 
improve in the future or that it was improving already. I personally think that there is still a 
long way to go before sao braphet song will be fully accepted and allowed to change their sex 
(and name) in law.  
Although transgendered males are not fully accepted in Thailand, the pertinent literature 
suggests that the category of a third sex has traditionally existed in the country for centuries. 
The third sex or hermaphrodite has, as we have seen, played a role in Thai origin myths and 
the kathoey or transgendered as well as homosexual male was the subject of debate in 
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Buddhist scriptures. At this point it is important to say that the hermaphrodite (committing the 
first murder in history as an act of jealousy) plays a tragic, if not negative role in the Origin 
Myth.  
Rather than claiming sao braphet song are accepted by Thai society, I believe that it is more 
accurate to say that they are tolerated mildly.  
Therefore, even though kathoey have always lived on the fringes of society, the phenomenon 
of such a category was at least present and apparent in the Thai social order. Some of them 
were able to gain social respect and status by playing an important role, for example, in khon 
meuang rituals.  
 
The reasons for their transgendered identity as stated by sao braphet song themselves vary 
greatly, from biological factors (genes, hormones) to environmental ones as well as karmic 
causes (being born in the “wrong body” as an effect of bad deeds committed in previous 
lives). We can say, however, that most of the sao braphet song interviewed for this study 
were convinced that their situation – feeling female or “born in the wrong body”– could not 
be altered, that they could not change the way they are.  
However, there is no simple explanation for why exactly transgendered people are more 
visible in Thailand than in other societies. Individual reasons for feeling female in a male 
body shouldn’t be restricted to a single cause but are to be seen rather as a conglomerate of 
various causes and motives. Also, as criticisms of sao braphet song within their own “group” 
(criticizing others of behaving in an overfeminine way of being hysterical or rude) have 
shown, they do not form a homogenous category but show very different types of (gender or 
role) behaviour.  
 
Summing up it can be said that there is still a wide range of interesting issues for further 
research. In most literature focusing on history and cultural background of Thailand’s 
kathoey, there is little to be found on identity and causes or motives for such a transgendered 
identity.  
Obviously, my approach to the topic of transgendered males in Thailand is from a social 
scientific perspective. I none the less want to point out that there are various medical and 
biological explanations for transgendered identities, which add to an understanding of the 
phenomenon. Although my analysis is from a social scientific standpoint only, an 
interdisciplinary focus could contribute to a broader picture and add to our comprehension of 
the whole phenomenon.  
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Anhang 
 
 
Soh at her workplace, the Big Bubble Diving Resort 
 
Aom (Center), Cindy (left) and Barbie performing an act out of the musical “Cabaret” 
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Aom performing Gloria Gaynor 
 
Barbie performing “Samba” 
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Cindy 
 
Barbie at a beach party 
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Aod performing the show’s opening sequence 
 
Aom and Aod  
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Glossar 
Abhidhamma- traditionelle buddhistische Foundation sowie Kategorie buddhistischer 
Skripten 
Abhidhammapitaka- in sieben Bücher unterteilter dritter Teil des Tipitaka (Pali- Kanon) 
Alyha- Mann- zu Frau- Transgender unter den Mohave Nordamerikas 
Ananda- Cousin und persönlicher Begleiter Buddhas 
Bahuchara Mata- hinduistische Göttin, Patronin der Hijra Indiens 
Berdache- Überbegriff für Mann- zu- Frau Transgender in Nordamerikanischen 
Gesellschaften 
Buddhadasa- einflussreicher Thailändischer buddhistischer Denker des 20. Jahrhunderts 
Bunmi Methangkun- Oberster der traditionellen Abhidhamma Foundation 
chaai chaatrii- Verkörperung von als typisch männlich erachteter Eigenschaften 
chaai chaat tha- haan- muskulöser, maskuliner Krieger 
dee- (abgeleitet von engl. Lady) feminin identifizierte Frauen, welche sexuelle Beziehungen 
zu maskulin identifizierten Personen (darunter toms) eingehen 
Dhammapadatthakatha- buddhistischer Text 
farang- bezeichnet Personen mit kaukasischen Gesichtszügen, je nach Kontext neutral oder 
beleidigend 
gay king- Kategorie sexueller Orientierung und Identifizierung unter homosexuellen Männern 
(maskulin) 
gay queen- Kategorie sexueller Orientierung und Identifizierung unter homosexuellen 
Männern (feminin) 
hijra- Mann- zu Frau- Transgender bzw. Transsexuelle in Indien 
hwame- alternative Genderrolle weiblicher Homosexueller unter den Mohave Nordamerikas 
Isan- auch Isaan, Nordöstliche Region Thailands, grenzt an Laos und Kambodscha, stellt 
Thailands ärmste Region dar 
Isaramuni- buddhistischer Kommentator 
Itthi- Tochter von Nang Itthang Gaiya Sangkasi und Pu Sangaiya Sangkasi 
Jern-jern Boonsong-ngern- öffentlich bekannte kathoey Sängerin 
karma- Glaube an einen Zusammenhang zwischen derzeitigem Leben bzw. Schicksal einer 
Person mit ihren Taten in vorhergehenden Leben.  
kathoey- (sprich gatuhy) lit. „Andersartige“ (to be other/different) 
Khmer Volk- die Khmer stellen einen Großteil der Population Kambodschas und sind auch in 
Thailand (hier vor allem im Nordosten) und Vietnam verbreitet 
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khon meuang- Ethnie im Norden Thailands 
khwam- wiparit- Perversion, u.a. im Zusammenhang mit Homosexualität verwendeter Begriff 
Kritsadee- bekanntes kathoey Model aus Bangkok 
kulasatrii- Bezeichnung für die tugendhafte Frau 
lay person- Person, welche sich den Lehren Buddhas anschließt 
mae chii- weibliche lay Asketin 
mamasan- meist ältere sao braphet song, welche die Verantwortung über die Tänzerinnen 
einer Ladyboy-Cabaret Show hat 
mia- Frau 
Mohave- Nordamerikanische Indigene mit ursprünglicher Verbreitung am Colorado River, 
Arizona 
Mon- Ethnie im Osten Burmas und angrenzenden Gebiet Thailands 
Mula Muh- Entstehungsmythos der Mon 
naa tua mia- „female face“, weibliches Gesicht. Bezeichnung wird u.A. negativ für 
„unmännliche“ Männer verwendet 
nang-fa jam-laeng- wörtl. „transformed goddess“, Begriff wird, wie auch sao braphet song, 
von vielen Transgender in Thailand jenem des kathoey vorgezogen 
Nang Itthang Gaiya Sangkasi- Name der ersten Frau im Entstehungsmythos 
Pathamamulamuli 
Napumsaka- Hermaphrodit, Kind von Nang Itthang Gaiya Sangkasi und Pu Sangaiya Sangkasi  
Nong Tum- ehemaliger Thai Boxer, sao braphet song 
nug layng- frei übersetzt soviel wie „Playboy“ oder „Gangster“ 
pandaka- einer der vier Gendertypen, wie sie im Vinaya beschrieben werden (Transvestit, 
Transsexueller, Homosexueller) 
Pathamamulamuli- altes buddhistisches Manuskript 
phet- bezeichnet zugleich biologisches (männlich/weiblich) und soziales Geschlecht 
(maskulin/feminin) als auch Sexualität (Heterosexuell/Bisexuell/Homosexuell). Kann aber 
auch auf Geschlechtsverkehr und sexuelle Beziehungen verweisen 
phet chai- maskulin, männlich (bezeichnet gender) 
phet mia- weiblich (bezeichnet sex) 
phet phu- männlich (bezeichnet sex) 
phet samphan- Begriff bezeichnet sexuelle Beziehungen 
phet ying- feminin, weiblich (bezeichnet gender) 
phi- saang- theewadaa- Seelen oder Wesen der unteren Daseinsebenen 
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Phra Ratchaworamuni- in Thailand einflussreicher buddhistischer Denker und Mönch 
phu- chai- Mann 
Prasok- buddhistischer Zeitungskolumnist 
Pu Sangaiya Sangkasi- Name des ersten Mannes im Entstehungsmythos Pathamamulamuli 
Pullinga- Sohn von Nang Itthang Gaiya Sangkasi und Pu Sangaiya Sangkasi 
quing- Mischung aus gay king und gay queen 
rak-ruam-phet- Begriff verweist auf Homosexulaität 
rak-sorng-phet- Bisexualität 
rak-tang-phet- Hererosexualität 
riabroi- beschreibt die tugendhafte Frau 
ruam phet- Geschlechtsverkehr 
rok- Krankheit 
sangha- buddhistische Gemeinschaft (Orden sowie die Gemeinschaft der Erwachten) 
sao braphet song- lit. „eine zweite Art Frau“ („a second type of woman“) auch phu- ying 
praphet song 
Satree lek- „Iron Ladies“, Name des thailändischen, hauptsächlich aus kathoey bestehenden 
Volleyballteams sowie des gleichnamigen, im Jahr 2000 erschienenen, Films 
seua bai- wörtl. Zweischneidiges Schwert, kann auf  jemanden verweisen, der 
Geschlechtsverkehr mit jedem sex und gender sowohl in der rezeptiven als auch in der 
aktiven Position hat 
sia tua- gebrochen sein, negativ 
Soreyya- Figur sowie Stadt in Dhammapadatthakatha 
Suchip Punyanuphap- Autor einer Zusammenfassung der insgesamt fünfundvierzig Bände 
des Tipitaka 
Takkasila- (auch Taxila, Takshashila) Stadt in Pakistan 
Theravada Buddhismus- in Thailand vorherrschender religiöser Glaube 
Tipitaka- (Pali- Kanon) wichtiger schriftlich erfasster buddhistischer Kanon in fünfundvierzig 
Bänden  
tom- maskulin identifizierte Frau, deren sexuelle Orientierung sich auf dees richtet 
tut- übersetzt soviel wie „faggot“ („Schwuchtel“) 
ubhatobyanjanaka- einer der vier Gendertypen, wie sie im Vinaya beschrieben werden 
(Hermaphrodit) 
Vinaya- Teil des Tipitaka 
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